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Apresentagao CADERNOS DE SION

APRESENTAGCAO

E com grande satisfacéo que colocamos a publico mais um nimero da Revista
Cadernos de Sion, Revista semestral do Centro Cristdo de Estudos Judaicos -
CCDEJ, mantido pelo Instituto Theodoro Ratisbonne. E objetivo do CCDEJ
desenvolver pesquisas no campo da Teologia e do didlogo cristdo-judaico, sempre

valorizando o vinculo do cristianismo com a tradi¢do judaica.

Esse volume discute o tema/dossié: Leitura e releitura de textos
neotestamentarios tendo como pano de fundo as praticas judaico-cristas no
primeiro século. Analise de textos neotestamentarios a partir de praticas ritualizadas
presentes na tradicdo judaica e debatidas no Novo Testamento. Pode-se observar
isso a partir da pratica da circuncisdo, da observancia do sabado, ou das leis
dietéticas. Com isso, tem-se, por um lado, a pratica dos preceitos judaicos que visam
a revitalizacdo dos costumes do povo escolhido e por isso mesmo sua afirmag¢ao no
cenario politico-religioso. Por outro lado, a nova comunidade judaico-cristd busca
legitimar sua presenga, no contexto sociorreligioso, fundamentando suas praticas

inovadoras (hidush) nos ensinamentos de Jesus de Nazaré.

O primeiro artigo Mamom: nogdes sobre riqueza entre os primeiros cristdos e 0os
primeiros rabinos, Alexandre Leone apresenta e discute o conceito de mamon e os
valores associados a riqueza e aos bens materiais no contexto judaico durante os
séculos finais da Antiguidade, quando o aramaico era o idioma principal da diaspora
judaica oriental e o grego o idioma principal da diaspora judaica ocidental. Para Leone,
os primeiros rabinos e os ebionitas tinham diferentes visbes de como lidar com
mamon, a riqueza e que resultou diferentes visdes e perspectivas religiosas da relagao

entre a riqueza e sua distribuicao.

No segundo artigo Oséias 6,6a e o “shabbat-misericordia” como centro da dupla
controvérsia mateana em Mt 12,1-14, Donizete Luiz Ribeiro relaciona, argumenta e
busca esclarecer que a misericordia, tdo fundamental para Oséias, foi retomada em
Mateus como figura central da pratica judaico-cristd e pode ser entendida em relagao
ao shabbat. Assim, misericérdia e shabbat, na compreensdo mateana, a luz do seu

enraizamento judaico e de seu “milieu vital’, podem ser entendidos como “shabbat-
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misericordia” enquanto centro e resposta a dupla controvérsia materializada no

evangelho de Mateus.

Em A comunidade de Mateus e sua relagdo com o judaismo formativo,
Donizete Scardelai destaca as tensdes e hostilidades acirradas que marcaram a
relagcédo entre dois grupos judaicos, que coexistiram na Galileia no final do século | e.c,
representados por Mateus e os fariseus. O pano de fundo histérico dessa relacéo
conflituosa esta na destruicao de Jerusalém, em 70 e.c, ponto nevralgico para uma
analise do ambiente instavel dessa relagdo. A instabilidade politica, o caos social e o
definhamento das principais instituicées judaicas, causados por esse acontecimento,
obrigaram os grupos judeus sobreviventes a reavaliarem seus conceitos, simbolos e
tradicdes herdados do antigo Israel. Nesse cenario de tantas incertezas, o grupo
farisaico, de maior prestigio popular e principal corrente judaica no fim do Segundo
Templo, se fortaleceu sob a lideranga dos sabios rabis. Constituidos de judeus, porém
bem menos influente, os primeiros seguidores de Jesus na Galileia formaram uma

pequena comunidade sugerida no Evangelho segundo Mateus.

Manoel Ferreira de Miranda Neto, em A questdo da circuncisdo no processo
de evangelizagdo na comunidade da Galacia aponta que, no inicio do cristianismo,
surgiu uma grande polémica em torno da circuncis&o. Alguns cristdos de origem
judaica defendiam que todos os cristdos oriundos do paganismo deveriam ser
circuncidados e cumprir a lei de Moises. Colocando-se contra essa posi¢ao, Paulo,
sobretudo na carta aos Galatas, faz uma apologia contra a lei de Moises com intuito
de revelar a ineficacia da lei diante da fé em Jesus. Miranda Neto reflete que, para um
leitor judeu, a Carta de Paulo aos Galatas é desconcertante. Mesmo para um leitor
cristdo, que aprendeu a apreciar o valor das Escrituras, o rigorismo Paulino com
relacdo a lei € incompreensivel. Antes perseguidor da Igreja pelo zelo a lei,
irrepreensivel quanto a justica da lei, agora parece relativizar a lei. Como entender

entdo essa nova postura Paulina pés conversao?

Oberdan Santana da Silva, no artigo seguinte, intitulado Jesus e a lei: o
judaismo de Jesus, trata das leis do Shabat e das leis dietéticas e de pureza,
confrontando-as com atitudes e ensinamentos de Jesus narrados nos Evangelhos. O
levantamento bibliografico sobre o tema e a analise dos relatos evangélicos

selecionados revelou que, embora a pregagéo de Jesus sobre alguns pontos da Lei
2
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transmita a primeira vista a ideia de ruptura, o propdsito de Jesus nao era refuta-la,
mas promover maior fidelidade a Deus a partir da correta interpretacdo da Torah.
Segundo Silva, é possivel dar enfoque a historicidade de Jesus sem atentar contra a
fé cristd e que tal procedimento pode auxiliar a melhor compreendé-Lo e,
consequentemente, a Igreja, em sua origem, dando credibilidade aos fatos narrados

pelos Evangelhos.

Luciano José Dias, em Puro e impuro, o percurso da lei: de Moisés ao
evangelho de Jesus, reflete sobre aspectos dos diferentes contextos em que as leis
foram criadas, como seu desenvolvimento e reinterpretagdo no conjunto dos
Evangelhos, no tempo em que estavam sendo escritos. Assim, aprofunda o
conhecimento da Tora/Pentateuco, compreendendo seu carater de ‘Instrugdo’ muito
mais do que simplesmente ‘Leis’. Dias lembra-nos que o livro de Levitico concentra
grande parte das leis de Israel, inclusive a do puro e impuro, e que Jesus seguira

essas leis e, por vezes, se colocara contrario a elas.

O artigo seguinte, Alguns aspectos do sétimo dia ou shabbat nas escrituras e na
tradicdo judaico-crista, Paulo Antonio Alves e Marivan Soares Ramos se propdem
a apresentar o sétimo dia, shabbat, como fonte geradora de comunh&o e vida. Foi por
meio da acao libertadora de Deus que Ele concedeu sua alianca, que por sua vez,
deve ser lembrada e guardada de geragdao em geragao como sinal do amor perpétuo
de Deus por seu povo. A teologia da shabbat vivenciada pela tradicdo de lIsrael
apresenta ecos na teologia do domingo, gracas a escuta de Israel na Igreja. Para ao
autores, a comunidade crista, ao praticar os preceitos dominicais, manteve-se ligada
a pratica da shabbat. Isto se deve porque a ressurreigao de Jesus sinaliza a vitéria da
vida sobre a morte, pois atualiza a libertacdo de Deus na histéria que deve ser
lembrada e guardada de geragao em geragao.

Em O shabbat entdo e agora: algumas reflexées, Saul Kirschbaum encerra
esse volume de Cadernos de Sion, refletindo como povo judeu recebeu a obrigagao
de santificar e observar o shabat por ocasido da grande epifania do Monte Sinai, o
recebimento da Tora por Moisés, ha cerca de quatro milénios. Para Kirschbaum, o
conceito do shabat bem como o cumprimento de seus preceitos vém sofrendo
transformacoes, de acordo com as condigdes sociais, econdmicas e politicas as quais
a nagéao foi submetida ao longo de sua histéria, bem como com as diferentes visdes
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de mundo elaboradas por rabinos e fildsofos representantes de diversas correntes de
pensamento.

Por fim, José Benedito de Campos apresenta a resenha do livro “Convidados
ao banquete nupcial: Uma leitura de parabolas nos Evangelhos e na Tradigédo
Judaica”, escrito por Pe. Donizete Luiz Ribeiro, NDS. Doutor em Teologia pelo Instituto
Catolico de Paris. Superior Geral da Congregacao dos Religiosos de Nossa Senhora
de Sion desde 2011. Esta obra € a terceira publicagdo da Cole¢édo Judaismo e
Cristianismo, do CCDEJ, que em conjunto com a Distribuidora Loyola/Edigbes Fons
Sapientiae, tem como objetivo principal “apresentar pouco a pouco o0 pensamento e
agao de alguns autores que contribuem para a difusdo da Tradi¢gao de Israel e da
Igreja”. No livro, entre outros aspectos, destaca-se as semelhancgas literarias e
teoldgicas entre as parabolas e os meshalim.

Donizete Luiz Ribeiro
Jarbas Vargas Nascimento

Editores
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MAMOM: NOGOES SOBRE RIQUEZA ENTRE OS PRIMEIROS
CRISTAOS E OS PRIMEIROS RABINOS

Alexandre LEONE

Rabino ordenado pelo Jewish Theological Seminary of America, doutor em filosofia
pela FFLCH — USP, doutor em Lingua Hebraica, Literatura e Cultura Judaica pela
FFLCH-USP, pés-doutorado em filosofia pela FFLCH-USP, professor na teologia no
UNISAL, professor Seminario Rabinico Latino-americano “Marshal Meyer”, Buenos
Aires, professor colaborador e pesquisador associado do Centro de Estudos Judaicos
da FFLCH-USP, rabino do Beit Midrash Massoret, SP.

Resumo

O presente artigo apresenta e discute o conceito de mamon e os valores associados
a riqueza e aos bens materiais no contexto judaico durante os séculos finais da
Antiguidade, quando o aramaico era o idioma principal da diaspora judaica oriental e
o grego o idioma principal da diaspora judaica ocidental. Nesse contexto séo
apresentadas as diferentes visdes e atitudes em relacio a riqueza e sua partilha, do
ponto de vista dos primeiros cristdos, dos judeus helenizados, dos essénios e dos
primeiros rabinos. Sobressai dai o panorama polifénico e complexo, que foi a base da
elaboracao religiosa crista e judaica acerca da atitude em relagado aos bens materiais,
sua aquisicdo, seus perigos, sua partilha e a reponsabilidade pelo pobre e pelo
desvalido.

Palavras-chave: Mamon, Riqueza, Comunh&o de Bens, Pobres, Tzedaka.

Abstract

This article presents and discusses the concept of mamon and the values associated
with wealth and material goods in the Jewish context during the final centuries of
Antiquity, when Aramaic was the main language of the Eastern Jewish Diaspora and
Greek the main language of the Jewish Diaspora western. In this context, the different
views and attitudes towards wealth and its sharing are presented, from the point of
view of the first Christians, the Hellenized Jews, the Essenes and the first rabbis. The
polyphonic and complex panorama emerges from there, which was the basis of
Christian and Jewish religious elaboration about the attitude towards material goods,
their acquisition, their dangers, their sharing and the responsibility for the poor and the
underprivileged.

Keywords: Mamon, Wealth, Communion of Goods, Poor, Tzedaka.
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Introducgao

A palavra mamon mn é de origem aramaica e poderia ser traduzida como
"riqueza acumulada, posses, propriedade e também como dinheiro”. O termo é
derivado provavelmente da raiz nn , que em aramaico tem o sentido de algo confiavel,’
que é certo, que € seguro ou que foi colocado em seguranga. Nos ultimos mil anos da
Antiguidade, o aramaico se tornou uma das linguas francas mais disseminadas no
Oriente Médio de entdo, tendo sido a lingua oficial usada na regido sucessivamente
por assirios, babildnicos e persas. Mesmo depois da conquista grega e subsequente
espalhamento de sua lingua e cultura pela bacia do Mediterraneo Oriental, o que tonou
0 grego a nova lingua franca, usada pelos reinos helenisticos e depois pelos romanos,
0 aramaico ou siriaco ainda continuou bastante disseminado e mesmo majoritario em

regides como na Galileia, na Siria, no Libano e na Mesopotamia.

Nesse contexto o aramaico tornou-se a lingua preponderante entre os judeus em
Israel e na diaspora oriental. Certamente esse idioma nao era falado apenas pelos
judeus, pelo contrario, os judeus o usavam por ele predominar na regido. Os sirios e
mesopotamicos de entdo também teceram sua cultura utilizando-se desse mesmo
idioma. Esse tema é relevante, pois, ja foi levantado em varias ocasides que o termo
mamon seria derivado do nome de uma divindade paga. Contudo, a pesquisa recente
nao deixa claro se o termo deriva mesmo do nome de uma divindade siria, um deus
das riquezas, e se dai o uso foi expandido para denotar a riqueza em geral. O que é
possivel € que sendo de uso corrente entre a populagdo gentia tornou-se também
comum entre os judeus. No entanto, vale notar que essa palavra é desconhecida na
Biblia Hebraica, sendo usada no Antigo Testamento apenas em um livro tardio,
Eclesiastico, também conhecido como A Sabedoria de Ben Sira. Nesse livro, escrito
durante o periodo helenistico e que ndo entrou com canon rabinico, encontra-se o
versiculo, onde se |é: “Bem-aventurado o homem que foi achado perfeito; e que nao
foi atras de Mamom” (Eclo. 31:8). Contudo, o registro arqueoldgico mais antigo, do
uso do termo Mamon encontra-se nos Rolos do Mar Morto, descobertos em Qumran,

1 SOKOLOFF, Michael, A Dictionary of Jewish Palestinian Aramaic (Second Edition): Ramat Gan, Bar
llan University Press, 2002, p. 311. VAN DER BORN, A. (redator), Dicionario Enciclopédico da Biblia,
Petrépolis, Editora Vozes, 1977, p. 929.
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no século XX. Esse fato evidencia e demonstra que o termo mamon ja era de uso
corrente no entre os judeus primeiro século, pelo menos, em lIsrael e na diaspora

oriental.?

Importante notar que a palavra mamon aparece no grego do Novo Testamento
e €& também usada no hebraico mishnaico dos textos dos primeiros rabinos, ou
tanaitas. O que indica mesmo entre em outras linguas judaicas, como o hebraico e 0
grego, o termo também se tornou de uso corrente para significar riqueza, dinheiro, ou
posses em geral. Através do Novo Testamento e dos tratados tanaiticos, como a
Mishna, textos basilares da tradigdo cristd e da tradigdo judaica rabinica, o termo
mamon e diversos conceitos ligados a ele terminaram sendo preservados e se tornado

importante referéncia nessas duas tradi¢des.

O uso desse termo comum para denotar riqueza deixa claro que os primeiros
cristdos e os primeiros rabinos partiihavam de um contexto cultural comum, o mundo
judaico parcialmente helenizado da diaspora oriental, no final da Antiguidade.
Contudo, o uso desse termo, em ambas as tradicdes, que emergiram de bases
culturais comuns, expde também diferengcas de pontos de vista acerca de como

deveria ser encarada e valorizada a riqueza.

Ideias dos primeiros cristaos sobre Mamon

As referéncias a mamon, isto é, a riqueza, aos bens materiais e ao dinheiro, que
aparecem nos Evangelhos sdo nitidamente negativas. Por exemplo, em duas
passagens famosas, nos Evangelhos de Mateus e de Lucas, Jesus contrapde de
modo absoluto Deus e mamon. A primeira delas € no Sermao da Montanha, onde
lemos: “Ninguém pode servir a dois senhores; porque ou ha de odiar um e amar o
outro, ou se dedicara a um e desprezara o outro. Nao podeis servir a Deus e a
Mamon” (Mateus 6:24). Na segunda passagem, Jesus, repete as mesmas palavras:
“Nao podeis servir a Deus e a Mamon” (Lucas 16:13). A contraposig¢ao entre Deus e
Mamon nessas duas passagens, parece contrapor o Divino a seu rival, como se

Mamon fosse outro deus, dando ares satanicos a riqueza e ao dinheiro. Além disso,

2 TYLOCH, W. J. O Socialismo Religioso dos Essénios (Colegdo Debates 194), Sdo Paulo Editora
Perspectiva, 1990. p. 149.
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essas palavras de Jesus parecem personificar o Mamon, que se torna como que uma
entidade contraposta a Deus, e justamente por se contrapor ao divino, isto €, ao bem
supremo, a riqueza é apresentada sob nitida perspectiva negativa. Segundo essa

visao, a busca da riqueza é essencialmente pecaminosa.
Em outra passagem do Novo testamento, em Marcos 10:23-27, lemos:

Entdo Jesus, olhando em redor, disse aos seus discipulos: Quao
dificilmente entrardo no reino de Deus os que tém riquezas! E os
discipulos se admiraram destas suas palavras; mas Jesus, tornando
a falar, disse-lhes: Filhos, quao dificil é, para os que confiam nas
riquezas, entrar no reino de Deus! E mais facil passar um camelo
pelo fundo de uma agulha, do que entrar um rico no reino de Deus.
E eles se admiravam ainda mais, dizendo entre si: Quem podera,
pois, salvar-se? Jesus, porém, olhando para eles, disse: Para os
homens é impossivel, mas nao para Deus, porque para Deus todas
as coisas sao possiveis.

Nessa passagem a riqueza néo € apenas contraposta ao Reino dos Céus, mas
também a propria condigado de possuidor de riquezas € concebida como um grande
obstaculo para alcancar a salvagcdo. As declaragbes de Jesus nessa passagem
certamente marcaram profundamente a tradi¢cao cristd. Segundo o tedlogo cristao
Jack Mahoney (1995, p. 759), o impacto dessas palavras fez ao longo dos séculos
com que aqueles que vivem em meio ao conforto material muitas vezes se sentissem

desconfortaveis e com problemas de consciéncia.?

Acerca desse mesmo tema, Sdo Paulo explica que a riqueza nao € apenas um

obstaculo, mas também um fator que desencaminha e leva ao pecado:

Mas os que querem ser ricos caem em tentagdo, e em laco, € em
muitas concupiscéncias loucas e nocivas, que submergem o0s
homens na perdicao e ruina. Porque o amor ao dinheiro é a raiz de
toda a espécie de males; e nessa cobiga alguns se desviaram da fé,
e se traspassaram a si mesmos com muitas dores. Mas tu, 6 homem
de Deus, foge destas coisas, e segue a justica, a piedade, a fé, o
amor, a paciéncia, a mansidao. (1 Timéteo 6:9-11)

Segundo uma importante corrente de opinido que foi repetida ao longo das

geracgdes, aqueles que querem seguir Jesus de maneira mais perfeita deveriam se

3 MAHONEY, Jack (1995). Companion encyclopedia of theology. Taylor & Francis. p. 759.
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desapegar dos bens materiais e mesmo escolher voluntariamente a pobreza para
assim seguir a vida religiosa e encontrar a salvagao. Interessante que essa visao
seja bastante semelhante ao que também é ensinado e praticado em tradigbes
orientais como o budismo, o jainismo e o vedanta. Tradigdes com as quais 0s
primeiros cristdos nao tiveram nenhum contato e ndo exerceram nenhuma influéncia
mutua. O voto de pobreza tornou-se ao longo dos séculos na tradicdo cristd uma
caracteristica nao apenas da vida monastica, mas também de diversas formas de
comunidade conventual e missionaria. Uma marca importante na vida religiosa no

cristianismo tradicional.

Na Biblia Hebraica ndo € encontrada uma visao tado negativa da riqueza. Em
diversas passagens, como nas narrativas sobre a vida dos patriarcas, a riqueza
aparece como demonstracdo de prestigio, poder e de protegdo divina. Diversos
versiculos apontam inclusive para as comodidades e vantagens da riqueza (por
exemplo, Prov. 3:16, 8:18 e 10:22). Contudo, outras passagens advertem que
possuir riqueza € uma delicia, mas é também um perigo, em especial se a riqueza
foi obtida por meios injustos. “Aquele que confia nas suas riquezas caira, mas o0s
justos reverdecerao como a folhagem” (Prov. 11:28). A preocupagdao maior, no
entanto, parece ser em relagao a responsabilidades com relacédo aos pobres, viuvas,
orfaos e desemparados. No Pentateuco aparecem diversos mandamentos cuja
finalidade € criar uma sociedade de pessoas livres e iguais, mitigar a situagao do
pobre e prevenir sua opressao. Contudo, € nos escritos dos profetas
deuteronomistas, onde a preocupagédo com a justica social e com a opressao aos
pobres se torna um tema central de sua mensagem. Em Amds, profeta que teria
vivido no VIII século AEC, onde encontramos as mais duras condenagcdes do modo
luxuoso de viver dos ricos e de sua falta de consideracéo para com os despossuidos,

com que eles nao querem compartilhar seu conforto:

Ai dos que dormem em camas de marfim, e se estendem sobre os
seus leitos, e comem os cordeiros do rebanho, e os bezerros do meio
do curral; que cantam ao som da viola, e inventam para si
instrumentos musicais, assim como Davi; Que bebem vinho em
tacas, e se ungem com o mais excelente 6leo: mas nao se afligem
pela ruina de José. (Amos 6:4-6)
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Segundo Abraham Joshua Heschel (1969, 3), os profetas de Israel tém como
mensagem central a preocupagdao com aqueles que viviam nos corticos de
Jerusalém.* A questdo principal, ndo em si mesma a condenacgé&o da riqueza, mas
antes, a preocupagdo com justica social e contra a desonestidade nos negdcios.
Séculos mais tarde, com o desenvolvimento da sociedade urbana e da economia,
no periodo helenistico, e com a aumento da diferenciagdo social e a maior
exploracdo dos pobres, visdes mais negativas em relagdo a riqueza vao aparecer e
se expressar. Como, por exemplo, aquela expressa em Ben Sira, ja mencionada
acima: “Bem-aventurado o homem que foi achado perfeito; e que nao foi atras de

Mamom” (Eclo. 31:8). A busca por uma vida simples € valorizada.

A condenacgao na riqueza nas fontes neotestamentarias tem como seu corolario

a valorizagéo da vida ascética e da comunhao dos bens entre os primeiros cristaos:

E perseveravam na doutrina dos apéstolos, e na comunhéo, € no
partir do pao, e nas oragdes. E em toda a alma havia temor, e muitas
maravilhas e sinais se faziam pelos apdstolos. E todos os que criam
estavam juntos, e tinham tudo em comum. E vendiam suas
propriedades e bens, e repartiam com todos, segundo cada um havia
de mister. E, perseverando unénimes todos os dias no templo, e
partindo o pdo em casa, comiam juntos com alegria e singeleza de
coragao. (Atos 2:42-46)

Em outra passagem do Livro dos Atos lemos:

E era um o coragdo e a alma da multidao dos que criam, e ninguém
dizia que coisa alguma do que possuia era sua propria, mas todas
as coisas lhes eram comuns. E os apostolos davam, com grande
poder, testemunho da ressurreicdo do Senhor Jesus, e em todos eles
havia abundante graca. Nao havia, pois, entre eles necessitado
algum; porque todos os que possuiam herdades ou casas,
vendendo-as, traziam o preco do que fora vendido, e o depositavam
aos pés dos apostolos. E repartia-se a cada um, segundo a
necessidade que cada um tinha. Entdo José, cognominado pelos
apo6stolos Barnabé, levita, natural de Chipre, possuindo uma
herdade, vendeu-a, e trouxe o valor, e o depositou aos pés dos
apostolos. (Atos 4:32-37)

Conforme o livro dos Atos, as primeiras comunidades cristds praticavam a

compartilha de toda riqueza, dinheiro e posses entre seus membros. Desde entéo,

4+ HESCHEL, A.J. — The Prophets, Vol 1, New York, Harper & Row Publishers, 1969, p. 3.
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inspirados por essas primeiras comunidades, muitos cristdos até hoje tentaram
seguir seu exemplo de comunhao de bens. A propriedade comum, praticada na
tradigao crista através dos séculos por grupos tdo diversos como monges catolicos,
cenobitas ortodoxos, e até mesmo em grupos oriundos da Reforma, como, por
exemplo, os huteritas e outros. Esse modo de vida altruista e fraternal foi muito
admirado através dos séculos, dentro e fora do mundo cristdo. Na passagem do
século XIX para o século XX, Rosa Luxemburgo (1986) escreveu um pequeno
tratado elogiando a vida comunitaria entre os primeiros cristdos, onde ela aborda a
pratica da comunh&o de bens. Segundo ela, os primeiros cristdos, nao acreditavam
em fortunas, mas pregavam a propriedade coletiva e nenhum entre eles possuia
mais do que os outros. Quem desejasse entrar na ordem era instado a por sua
fortuna como propriedade comum com os outros membros da comunidade. Desse
modo ndo havia entre eles nem miséria nem luxo, pois, todos possuiam tudo em
comum como irmaos. O dinheiro era colocado numa caixa comum e era administrado

por membros designados para essa fungao.®

Essa forma de vida comunal entre os primeiros cristdos tem fortes semelhancas
com a forma de vida comunitaria entre grupos judaicos do mesmo periodo, como o0s
essénios e os terapeutas.® O primeiro autor que descreve o modo de vida dos
essénios é Filon de Alexandria, que viveu no comeco do primeiro século E.C. Filon
descreve o0 modo de vida dos terapeutas e dos essénios com grande admiragao.
Segundo Filon (2004, 745), os essénios viviam modo honrado e cultivavam extrema
santidade. Suas comunidades se espalhavam pelas cidades da Judéia, e em muitas
aldeias, sendo algumas de suas comunidades grandes e populosas. A participagao
de cada membro na comunidade era voluntaria e sua entrada significa separa-se dos
lacos familiares. Sendo uma comunidade exclusivamente masculina, ndo havia
criangas entre os essénios, assim todos eram homens adultos, jovens e idosos. Eles
eram conhecidos pela virtude e amor a gentileza e humanidade. Sua busca por uma
vida de perfeita liberdade fazia com que nenhum deles se aventurasse a adquirir

qualquer propriedade prépria, nem casa, nem escravo, nem fazenda, nem rebanhos

5 LUXEMBURGO, Rosa, O Socialismo e as Igrejas: o comunismo dos primeiros cristdos. Rio de Janeiro:
Dois Pontos, 1986, p. 27-28.
6 GINSBURG, C. Os Essénios; sua histéria e doutrinas. Sdo Paulo; Pensamento, 1993, 9 — 36. LELUP,
Jean- Yves. Cuidaro do Ser; Filon e os terapeutas de Alexandreia, Petrépolis: Vozes, 1993, p. 33
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€ manadas, nem qualquer coisa de qualquer espécie que possa ser vista como a fonte
ou provisao de riquezas. Ao invés disso trabalhavam juntos e todos eles moravam no
mesmo lugar e fazendo tudo ao longo de suas vidas inteiras com referéncia a
vantagem geral. Nessa vida coletiva, os membros dessa comunidade tinham
diferentes empregos em que se ocupavam, tanto artesanais como agricola. Cada
membro, ao receber seus salarios e ganhos, cedem-nos a uma pessoa quem €
nomeado administrador universal e gerente geral; e ele, quando ele recebe o dinheiro
era responsavel pela compra o que fosse necessario e fornece-lhes comida em
abundancia e todas as outras coisas de que a vida necessita. E aqueles que moram
juntos e comem na mesma mesa, dia apos dia se contentam com as mesmas coisas,
sendo amantes da frugalidade e moderagdo, e avessos a toda suntuosidades e
extravagancias como uma doenga da mente e do corpo. E ndo apenas suas refei¢cdes
eram em comum, mas também suas vestes; pois no inverno usavam mantos grossos,
e no verao mantos leves e baratos, entdo que quem quisesse tinha liberdade sem
restricbes para ir e pegar o que quisesse; ja que 0 que pertencia a um pertencia a
todos, e por outro lado, o que pertencia ao todo corpo coletivo pertencia a cada
individuo. E, por exemplo, quando algum deles ficava doente, ele era tratado pelos
recursos comuns. Os velhos eram afetuosamente cuidados pelos jovens. A vida
coletiva dos essénios é descrita por Filon como um ideal de vida comunitaria baseada

na frugalidade.”

Flavio Josefo, no final do Primeiro Século E.C., faz uma descrigao similar dos
essénios elogiando e descrevendo seu modo de vida. Segundo Josefo, os essénios
rejeitavam os prazeres como um mal, mas consideram a continéncia e a conquista
das paixdes uma virtude. Eles desprezam as riquezas. Nem havia ninguém entre eles
que tinha mais do que outro; pois era uma lei entre eles, que aqueles que vinham fazer
parte de sua comunidade deveriam colocar suas posses a disposicdo comum de toda
a ordem, de modo que entre todos eles ndo havia aparéncia de pobreza, ou excesso
de riqueza, mas as posses de cada um estavam misturadas com posses uns dos

outros, e assim ha, por assim dizer, um patriménio entre todos os irm&dos. Nem

7" PHILO, The Works of Philo: Complete and Unabridged, Peabody Mass: Hendrickson Publishers, 2004,
p. 745.
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permitiam a mudanca de vestimentas ou de calgados antes de serem rasgados em
pedacos ou gastos com o tempo. Nem compravam ou vendiam coisa alguma uns aos
outros, mas cada um deles dava o que tinha a quem precisava e recebia novamente
dele em lugar disso o que pode ser conveniente para si mesmo; e embora nenhuma
retribuicdo fosse feita, eles estavam totalmente autorizados a pegar o que quiserem
de quem quiserem. Sua devogao a Deus era extraordinaria; antes do nascer do sol
eles nao falavam nenhuma palavra sobre assuntos profanos, mas faziam suas
oragbes com grande devogao e concentragdo. Ainda segundo Flavio Josefo, muitos
essénios viviam uma vida longa, de até mais de cem anos, em virtude da simplicidade

de sua dieta.8

Segundo W. J. Tyloch (1990), as descrigcbes do modo de vida dos essénios,
feitas por Filon de Alexandria e Flavio Josefo, sdo bastante similares as normas
expostas no rolo conhecido como Regra da Comunidade, que faz parte do acervo
dos Manuscritos do Mar Morto. Tyloch procura demostrar que, na comunidade de
Qumran, a comunh&o dos bens estava associada ao que ele denomina de ideologia
da pobreza. “O carater coletivo das propriedades estava ligado a cessao voluntaria
dos bens privados” (p. 151),° feita por aqueles que aderiam aquela comunidade.
Segundo o texto da Regra da Comunidade, os membros deveriam comer juntos,
rezar juntos e em conjunto tomar decisdes.’® A obrigagdo basica dos membros de
entregar todos os seus bens para a comunidade era organizada sé se realizava
plenamente apds um processo de dois anos pelo qual os novigos deveriam passar
para se tornarem membros plenos. Os membros da comunidade de Qumran,
segundo seus proprios textos, denominavam sua ordem “Sociedade dos Pobres” ou
“Sociedade de Todos os Pobres de Gracga” e a si mesmos chamavam de “pobres”
ou “pobres de espirito”."" A palavra hebraica usada por eles evion/ebion (jI'ax) no
texto biblico tem o significado primario de homem pobre em sentido material, mas

também se refere, dependendo do contexto, ao necessitado, ao oprimido e ao

8 FLAVIO JOSEFO, Histéria dos Hebreus: de Abrado a Queda de Jerusalém, Obra Completa. Rio de
Janeiro: Casa Publicadores das Assembleias de Deus, 195, p. 1101 — 1103.

9TYLOCH, W. J. O Socialismo Religioso dos Essénios (Colegao Debates 194), Sdo Paulo: Perspectiva,
1990. p. 151.

10 TYLOCH, W. J. O Socialismo Religioso dos Essénios (Colegdo Debates 194), Sdo Paulo:
Perspectiva, 1990. p. 152.

" TYLOCH, W. J. O Socialismo Religioso dos Essénios (Colegdo Debates 194), Sdo Paulo:
Perspectiva, 1990. p. 159.
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injusticado.’? O termo evion (jirax) tem na Biblia um sentido social. O mesmo sentido
€ encontrado na literatura dos primeiros rabinos, por exemplo, na Mishna e no
Talmud. Tyloch identifica a comunidade de Qumran como os essénios descritos na
Antiguidade. Segundo ele, o fato de que os membros da comunidade de Qumran se
denominarem “pobres” revela o aspecto social de sua visdo de mundo. Seria uma
forma de ressaltar sua renuncia aos bens materiais e modo de vida dos ricos na
sociedade da Judeia no periodo helenistico e romano. Essa opg¢ao pela pobreza é a
marca do movimento essénio no judaismo daquela época. Para eles, a riqueza e o
luxo estavam associados a vileza e a falta de fé. Por outro lado, para eles, a pobreza
voluntaria seria a forma de sanar aquela sociedade considerada injusta. A opgéao
pela pobreza distinguia os membros da comunidade do resto da sociedade. A
pobreza n&o era entendida apenas no seu sentido material, mas também religioso,
a “comunidade dos pobres” era também conhecida como “os pequenos de Juda”. A
postura interior adequada de cada membro se expressava na nocao de “pobre de
espirito”, isto €, de humildade religiosa daquele que pratica a pobreza e vive gragas
a misericordia divina.

Varias ideias e praticas ligadas a teologia da pobreza e a comunhao de bens
descrita por diversos autores do primeiro século como caracteristicas do movimento
essénio e que foram confirmadas pela descoberta dos Rolos do Mar Morto, em
particular da Regra da Comunidade, aparecem tanto no Novo Testamento quanto
em expressdes e correntes do cristianismo primitivo através dos tempos. E
interessante que o mesmo nome ebionita (pobre), usado pelos membros da
comunidade de Qumran, foi depois também foi usado para se referir nos séculos |l
e lll, a correntes cristas judaizantes. Ndo sabemos se haveria alguma relagéo direta
entre os ebionitas de Qumran e esses ebionitas cristdos, mas ha certamente uma
matriz de pensamento comum entre eles.’ A ideologia da pobreza voluntaria,
mantida e cultivada ao longo dos séculos na tradigdo cristd tem sua matriz em

correntes judaicas do final da Antiguidade. Interessante que no cristianismo, de

2. SIMON, M. e BENOI, A. Judaismo e Cristianismo Antigo: de Antioco a Constantino, Sdo Paulo:
EDUSP, 1987, p. 15.

13 SIMON, M. e BENOI, A. Judaismo e Cristianismo Antigo: de Antioco a Constantino, Sdo Paulo:
EDUSP, 1987, p. 64- 65, 248 — 254.

14



Mamom CADERNOS DE SION

modo muito mais intenso que no judaismo rabinico, essa tradigdo sobreviveu e se

tornou uma caracteristica importante na vida religiosa.

Mamon na tradigcao dos primeiros rabinos

No mesmo complexo caldo cultural na Terra de Israel e no Oriente Médio
helenizado, por onde se espalhava a diaspora judaica nos primeiros séculos da Era
Comum, em meio ao qual nasceu a corrente esséncia e o cristianismo primitivo,
também se originou o judaismo rabinico, assim como a diversas outras correntes do
mundo judaico de entdo. O judaismo durante o periodo helenistico se ramificou em
diversas correntes, em Israel e por toda a diaspora. A integragao do Reino da Judeia
ao Império Romano, nao significava apenas o avango da helenizagéo, por si sé um
importante fator de conflitos, mas também significava mudangas profundas na
economia da regido. Essas mudangas econbémicas, por um lado, propiciaram o
enriquecimento nababesco de um pequeno patriciado disposto a colaborar e tirar
vantagem da ocupagao romana, por outro lado, empobreceu grande parte da
populacdo, em especial os camponeses, que se afundavam em dividas com a

mudanca da forma de taxacao da terra.'*

Em meio a esses fatores de tensao social, a vida urbana se desenvolveu muito.
Nas cidades de entdo grande parte da populagao judaica era formada por familias
de pequenos artesdos, comerciantes e funcionarios publicos. Tanto na Judeia
quanto por toda a diaspora nessas comunidades urbanas foram criadas sinagogas,
tribunais, escolas, casas de banho ritual (mikve) e outras instituicdes comunitarias
que organizavam a administragao da vida judaica. Foi nesse meio que surgiu o
movimento rabinico ou a corrente dos fariseus, como Josefo e o Novo Testamento
os chamam. Segundo Josefo, os fariseus eram muito populares, pois, seus membros
proviam em geral dessas mesmas familias de pequenos artesaos, comerciantes e
funcionarios publicos e os fariseus tendiam a santificar o costume e a tradigao
popular ao mesmo tempo em que estavam dispostos a legislagdo e a situagao
historica.

4 GOODMAN, M. A Classe Dirigente da Judeia: As origens da revolta judaica contra Roma, 66 — 70
d.C. Rio de Janeiro; Imago, 1994, p. 61.
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Para grande parte dessas camadas urbanas, que vieram a caracterizar as
comunidades judaicas desde o final da Antiguidade e por toda a Idade Média, o
ascetismo ndo era um opg¢ao viavel de vida coletiva. A exigéncia da Tora e dos
profetas de uma vida ética no dia a dia se refletiu na instituicdo da responsabilidade
social como mandamento individual e coletivo. Exemplos disso sao a introdugao do
contrato de casamento (ketuba), criado para garantir os direitos econdmicos da
mulher em caso de divorcio ou falecimento do marido, o instituto do prosbul, para
ajudar os pobres a obter empréstimos com mais facilidade, e conceituagdo da
caridade como tzedaka, isto €&, como justica social, obrigagdo individual e
comunitaria, pois, no entender no entender dos primeiros rabinos “todo Israel é
responsavel, uns pelos outros”.’®> Um exemplo da tzedaka como responsabilidade
coletiva é a obrigagdo da comunidade pagar os estudos dos meninos, cujos pais n&o
pudessem arcar com essas despesa, assim nenhuma crianga a partir dos cinco anos
ficaria sem educacao fundamental, o que levou praticamente ao desaparecimento

do analfabetismo entre os judeus ja na Idade Média.

A literatura dos primeiros rabinos usa constantemente o termo mamon no
sentido de riqueza, bens e dinheiro. Contudo, na Mishna, no Talmud e no Midrash,
mamon € usado de maneira mais neutra, sem necessariamente a visao negativa da
teologia da pobreza dos essénios e primeiros cristdos. O termo inclusive tornou-se
um conceito técnico no direito judaico rabinico, que, por exemplo, distingue entre as
diferentes areas do direito, uma area denominada “dinei mamonot’, que abrange as
areas do direito, civil, comercial, trabalhista e do consumidor.’® Mesmo areas do
direto moderno que seriam tidas como direito criminal sao tratadas no direito rabinico
como “dinei mamonot’. Um exemplo € a interpretacido rabinica dos versiculos, de
Exodo 21: 24 e 25, onde esta escrito: “Olho por olho, dente por dente, m&o por mao,
pé por pé; Queimadura por queimadura, ferida por ferida, golpe por golpe”. A famosa
Lei de Taliao é interpretada pelos rabinos como significando compensacao financeira
por injurias fisicas feitas a outras pessoas. “Aquele que ferir outro esta sujeito a pagar
indenizagao por esse ferimento devido a cinco tipos de indenizagao: Ele deve pagar

15 Talmud da Babil6nia, Jerusalém: Ed. Tal Man, 1981 Tratado Shevuot 39a.
16 Mishna, Jerusalém: Heikhal Shelmo, 1991. Sanhhedrin 1:4 e 4:5
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pelos danos, pela dor, pelas despesas médicas, pela perda do meio de vida e pela

humilhagao.”"”

Entre os primeiros rabinos a riqueza nao era vista como absolutamente
negativa como nas fontes essenciais e nos Evangelhos. Tal como na Biblia, sob
certos aspectos a riqueza € até mesmo vista como benéfica. Contudo, a riqueza
deve ser encarada desde um ponto de vista ético e o egoismo é claramente
condenado, pois a riqueza, sendo conseguida nao apenas pelos esforgos da pessoa,
mas também, como no caso do agricultor, da graga divina, traz consigo
responsabilidade social, como € possivel notar na seguinte passagem do Tratado de

Pirke Avot, conhecido como a Etica dos Pais:

Existem quatro tipos de pessoas: aquele que diz: “o meu é meu e 0
seu é seu”: este € um tipo corriqueiro; e alguns dizem que este é um
do tipo de Sodoma. [Aquele que diz:] “o meu é seu e 0 seu é meu”: é
uma pessoa inculta (am haaretz); [Aquele que diz:] “0o meu é seu e o
seu é seu” é uma pessoa piedosa (hassid). [Aquele que diz:] “meu é
meu e 0 seu é meu” é uma pessoa perversa (rasha).’

Segundo a passagem, o piedoso, isto €, o hassid, é aquele que compartilha
seus bens sem querer os alheios. Contudo, aqueles que dizem “o0 que meu é meu”
sdo tidos como partidarios das normas de Sodoma ou simplesmente como
perversos, apesar de essa tendéncia ser comum entre as pessoas. A perversao da
cidade biblica de Sodoma é considerada na tradi¢do rabinica como sendo muito mais
a injustica do que a luxuria. E interessante, que nessa passagem, a posicdo do
inculto seja daquele que mistura suas posses, talvez usando as dos outros
indevidamente. Segundo essa fonte, o piedoso € aquele que esta sempre disposto
a doar de si e de suas posses, sem querer as dos outros, como quem doa e é
caridoso. Essa ética com relagdao aos bens alheios também é perceptivel em outra
fonte tanaitica’ que onde se 1&: “Rabi Yosse disse: Que a propriedade (mamon) de

seu proximo seja tdo preciosa para vocé quanto a sua; prepare-se para estudar Tora,

17 Mishna, Jerusalém: Heikhal Shelmo, 1991. Baba Kama 8:1
18 Mishna, Jerusalém: Heikhal Shelmo, 1991. Avot 5:10
19 Mishna, Jerusalém: Heikhal Shelmo, 1991. Avot 5:10
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pois ela ndo sera sua por heranga; E que todas as suas agdes sejam por causa do

nome do céu”.20

Numa sociedade constituida em grande parte de pequenos arteséos,
comerciantes e funcionarios comunitarios o respeito ao proximo e a manutengao de
sua dignidade é também o cuidado com seus bens, que poderiam ser, naquele
contexto, valiosos instrumentos de trabalho ou viveres e ndo apenas tesouros e
dinheiro. Contudo, apesar de que a riqueza nao seja vista como inerentemente ma,
busca de riquezas o objetivo central da vida, € desencorajada. O objetivo mais
importante é o estudo da Tora. Porém, a vida devocional, de estudo e oracao, deve
ser dosada, com uma profissdo, casamento e filhos. Lembrando do lema beneditino,
esse é o ora et labora rabinico que desde o final da Antiguidade e durante toda a
Idade Média organizou a vida da maior parte comunidades espalhadas pela diaspora

na Europa, Norte da Africa e pelo Oriente Médio.

Cada pessoa é criatura e também membro da comunidade de Israel. Segundo
a ética dos primeiros rabinos, a riqueza traz consigo ao mesmo tempo beneficios e
responsabilidades em relagdo ao proximo e a comunidade, pois, nada € adquirido
apenas por forca propria, mas também pela bondade divina. A mitzva, o
mandamento divino, comanda a responsabilidade ao amor ao proximo. Nesse
contexto, a responsabilidade para com o desvalido é a propria esséncia da busca do
imitativo dei que essa ética afirma e busca. Em uma interessante passagem do
Talmud encontramos uma explicacédo acerca dessa imitagcao de Deus aplicada a vida
ética:

E o rabi Hama, filho do rabi Hanina, diz: Qual é o significado do que
esta escrito: “Depois do Senhor teu Deus andaras, e a ele temeras,
e 0s seus mandamentos guardaras, e a sua voz tu deves escutai, e
a Ele servireis e a Ele vos apegareis” (Deuteronédmio 13: 5)? Mas é
realmente possivel para uma pessoa seguir a Presenca Divina? Mas
ja nao foi dito: “Porque o Senhor vosso Deus é um fogo consumidor,
um Deus zeloso” (Deuterondmio 4:24), e ninguém pode se aproximar
do fogo. Ele explica: Em vez disso, o significado é que se deve seguir
os atributos do Santo, Bendito seja Ele. Ele fornece varios exemplos.
Assim como Ele veste o nu, como esta escrito: “E o Senhor Deus fez
para Adao e para sua mulher vestes de pele, e os vestiu” (Génesis
3:21), assim também, vocé deve vestir o nu. Assim como o Santo,
Bendito seja Ele, visita os enfermos, como esté escrito a respeito da
aparicdo de Deus a Abrado apés sua circuncisdo: “E o Senhor Ihe

20 Mishna, Jerusalém: Heikhal Shelmo, 1991. Avot 2:12
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apareceu nos terebintos de Mamre” (Génesis 18: 1), assim também,
vocé deve visitar os doentes. Assim como o Santo, Bendito seja Ele,
consola os enlutados, como esta escrito: “E aconteceu depois da
morte de Abrado, que Deus abencoou seu filho Isaque” (Génesis
25:11), assim também, vocé deve consolar enlutados. Assim como o
Santo, Bendito seja Ele, enterrou os mortos, como esta escrito: “E
ele foi sepultado no vale, na terra de Moabe” (Deuteronédmio 34: 6),
assim também, vocé deve enterrar os mortos. 2

Segundo Emanuel Levinas (1990), em seu comentario dessa passagem, a
relagdo moral reine ao mesmo tempo a consciéncia de si e a consciéncia de Deus.
“A ética nao € o corolario da visao de Deus, ela é esta visdo mesma. A ética € uma
otica. De modo que tudo que sei de Deus e tudo que posso ouvir de sua palavra e
dizer-Lhe razoavelmente, deve encontrar uma expressao ética” (p. 17).22 Na Arca da
Alianga nao ha nada além Tora. O conhecimento de Deus, seus atributos, recebem
um sentido positivo a partir da moral: “Deus é misericordioso” significa: “Seja
misericordioso como ele”.?® Os atributos de Deus sdo dados n&o no indicativo, mas
no imperativo. O conhecimento de Deus vem como um mandamento, uma Mitzva.
“Conhecer Deus é saber o que se deve fazer”.?* Assim a justica feita ao proximo da a
pessoa e a comunidade uma proximidade de Deus que é inultrapassavel. Essa

proximidade € t&o intima quanto a oragao e a liturgia que sem a justica nada sao.

Justica, em hebraico tzedaka, € o termo usado pelos primeiros rabinos para se
referir a caridade, ndo se trata de um ato voluntario, mas de uma obrigagdo. No
Talmud Babilénico a tzedaka é conceituada como o ato de bondade feito com dinheiro,
bens e viveres em beneficio do pobre.?5> O Rolo da Tora, o Pentateuco, deixa claras
as providéncias para os pobres, quando, com base na sociedade agraria da época,
exige que o fazendeiro deixe para os pobres as limpezas, os graos esquecidos no
campo e o canto de cada. Da mesma forma, no terceiro e no sexto anos do ciclo de
sete anos, um dizimo teve que ser dado aos pobres. Além disso, todas as dividas

financeiras ainda devidas no ano sabatico deveriam ser canceladas. Contudo, no

21 Talmud da Babil6nia, Jerusalém: Ed. Tal Man, 1981, Sota 14a
22| EVINAS, E. Dificult Freedom: Essays on Judaism. Baltimore: John Hopkins University Press, 1990,
?3. IjI;VINAS, E. Dificult Freedom: Essays on Judaism. Baltimore: John Hopkins University Press, 1990,
% IjI;VINAS, E. Dificult Freedom: Essays on Judaism. Baltimore: John Hopkins University Press, 1990,
5 Tamud da Babilonia, Jerusalém: Ed. Tal Man, 1981 Sota 49b
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Pentateuco, parece haver uma contradicdo em relacdo aos pobres. Enquanto
Deuterondmio. 15: 4 esta escrito: 'Nado havera nenhum necessitado entre vocés',
alguns versiculos depois, (15: 11) diz: "Nunca deixara de haver necessitados em sua
terra." Varias interpretacdes foram oferecidas a explicar a aparente contradicdo. Na
Idade Média, Nahmanides, por exemplo, viu o primeiro versiculo como a situagao
ideal, dependente da observancia dos mandamentos por todos os judeus, enquanto o
segundo versiculo reflete a realidade em que as pessoas s&o imperfeitas. E seguindo
a segunda declaragdo que o Pentateuco ordena: “Certamente abriras a tua m&o aos

pobres e desamparados da tua terra”.

Segundo os primeiros rabinos, a maneira como a tzedaka é feita agrega valor a
acao. Rabi Eleazar ensina que: “Apesar de ser uma obrigacdo, a doagédo deve ser
feita com a bondade dignificando a pessoa receptora” (Sota 49b).28 A quantia que se
deve dar para tzedaka € um décimo das posses do doador. O Talmud, no entanto,
adverte que néo se deve dar mais do que um quinto de seus ganhos, pois ao fazer
isso, ele pode se tornar destituido e precisar ser sustentado pela caixa comunitaria. O
Talmud define uma pessoa pobre que pode ser candidata para receber tzedaka como
aquela cujos ativos totais ndo excedem 200 moedas de prata. A quantia de tzedaka
que um individuo deve receber é relativa, de acordo com Hilel,?” ao suficiente para ele
nao se sentir privado de seu estilo de vida anterior. A lei judaica também é sensivel
as necessidades em casos especificos. Assim, um fazendeiro, que teve poucos
ganhos brutos, é permitido receber tzedaka se estiver vendendo o produto de sua
terra a um preco baixo. Vemos aqui que o conceito de tzedaka € mais relativo a justica

social que a mera caridade voluntaria.

A comunidade judaica rabinica tradicional criou desde os tempos dos primeiros
rabinos varias organizagdes que distribuem fundos de tzedaka. Nas comunidades do
final da Antiguidade de durante toda a Idade Média foram criadas vario tipos de
organizagbes comunitarias destinadas a distribuir a tzedaka. Por exemplo, fundos
para hospitalidade a viajantes, fundos para resgatar a pessoa levada cativa, para
comprar suprimentos de Pascoa para os necessitados e para enterrar os indigentes.

Além da doacéao direta de dinheiro aos pobres, alguns outros gastos também séao

26 Talmud da Babilonia, Jerusalém: Ed. Tal Man, 1981 Sota 49b
27 Talmud da Babilonia, Jerusalém: Ed. Tal Man, 1981, Eruvim 67b.
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considerados justica social e beneficéncia no sentido da Lei judaica. Assim, se alguém
tiver recursos muito limitados, o sustento de seus filhos acima da idade em que sao
considerados capazes de se sustentar a si mesmo € considerado caridade. O mesmo
se aplica a uma pessoa que ajuda economicamente seus pais. Doar dinheiro a um
individuo para capacita-lo a estudar Tora ou diretamente a uma instituicdo de Tora
também é considerado tzedaka. E nesse sentido € o cumprimento de uma obrigagéo

comunitaria e individual.

Conclusao

Os primeiros rabinos e os ebionitas tinham diferentes visdbes de como lidar com
mamon, a riqueza. Essas diferentes visdes produziram diferentes perspectivas
religiosas da relagdo entre a riqueza e sua distribuicdo, enquanto, os ebionitas
elaboraram a teologia da pobreza e a comunidade dos bens, como forma de se
desligar do mundo em busca da salvagdo, os primeiros rabinos enfatizaram a
dimensao social da riqueza, a partir da nogdo de que ndo deveriam existir pobres e,
portanto, é tarefa de todos pelo menos mitigar essa situagao, pois, toda pessoa tem a
dignidade de ser a imagem divina. Isso poderia ser chamado de teologia da justica
social. A riqueza pode ser considerada benéfica, mas esse pensamento dos primeiros
rabinos é completamente diferente de teologias da prosperidade que apareceram nos

anos recentes.

Os autores da Mishna e do Talmud, assim como os ebionitas, ensinavam a

nocgéao de frugalidade em relagéo aos bens, como podemos ver do dito atribuido Hilel:

Ele costumava dizer. quanto mais carne, mais vermes; quanto mais
propriedades, mais ansiedade; quanto mais esposas, mais bruxaria;
quanto mais escravas, mais lascivia; quanto mais escravos, mais
roubos; [mas] quanto mais Tora, mais vida; quanto mais sentar [na
companhia de estudiosos], mais sabedoria; quanto mais conselho,
mais compreensdo; Quanto mais tzedaka, mais paz. Se alguém
adquire um bom nome, ele adquiriu algo para si mesmo; se alguém
adquire para si o conhecimento da Tora, ele adquiriu vida no mundo
vindouro.?®

28 Mishna, Jerusalém: Heikhal Shelmo, 1991. Pirke Avot 2:7
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Hilel entende o acumulo de riqueza e a busca do luxo como fontes de ansiedade
que desviam a pessoa da Tora e da vida no mundo vindouro. Notemos o contraste,
se a riqueza traz consigo ansiedade para o individuo, a tzedaka traz consigo a paz
social. A busca do sustento € considerada necessaria, mas a busca da riqueza é

desencorajada. Em outra fonte famosa da do Pirke Avot lemos:

Ben Zoma disse: Quem é sabio? Aquele que aprende de cada homem,
como se diz: “De todos os que me ensinaram ganhei entendimento”
(Salmos 119: 99). Quem ¢é poderoso? Aquele que subjuga sua
inclinagao [para o mal], como se diz: “O que é lento para se irar é
melhor do que o poderoso; e 0 que governa o seu espirito do que o
que toma uma cidade” (Provérbios 16: 3). Quem é rico? Aquele que
se alegra com a sua sorte, como se diz: “Desfrutareis do fruto do vosso
trabalho, sereis felizes e prosperareis” (Salmos 128: 2) “Sereis felizes”
neste mundo, “e vés prosperara” no mundo vindouro ... %

O rico € aquele que se contenta com sua sorte e seu quinhdo. Ha aqui

novamente uma recomendagao ao contentamento que remete a frugalidade.

A teologia da pobreza dos ebionitas e dos primeiros cristdos esta ancorada na
busca da salvacao aliada sensacéo do iminente final dos tempos, o que tornaria esse
objetivo ainda mais central. O dificil caminho da salvagédo da alma deveria ser atingido
através da separagao da vida mundana, lasciva e frivola. Os ricos tém dificuldade de
deixar a vida de luxo e por isso “é mais facil um camelo passar pelo buraco de uma

agulha do que um rico entrar no Reino do Céu”.

Por outro lado, os primeiros rabinos tinham um ponto de vista bem diferente
sobre a salvagao. Segundo eles, todo o povo judeu, mesmo pecadores, tém uma parte
no mundo que vira (olam haba),3° como esta declarado: “E seu povo também sera
todo justo, eles herdardo a terra para sempre; ramo da minha plantagao, obra das
minhas maos, para que o meu nome seja glorificado” (Isaias 60:21). Se até mesmo
os pecadores tém garantida a salvagao, entdo ndo é tdo enfatizada como entre
ebionitas e primeiros cristdos. Ao invés disso, a questdo mais importante e mais
premente para eles era a da redengao do mundo e da humanidade na histéria em um
mundo onde a pobreza seria finalmente extinta com o concerto do mundo (tikun olam)

e justica social finalmente assegurada. A agdo humana agora € a de criar um minimo

29 Mishna, Jerusalém: Heikhal Shelmo, 1991. Pirke Avot 4:1
30 Mishna, Jerusalém: Heikhal Shelmo, 1991. Sanhedrim 10:1
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de responsabilidade pelo bem-estar de todos. Temos aqui uma teologia da salvagao

e uma teologia da redencgao.
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Resumo

Oséias 6,6a é citado duas vezes no Evangelho de Mateus. Este artigo relaciona,
argumenta e busca demostrar que a Misericérdia (Ton ou éAcoc) tao fundamental para
Oséias foi retomada pelo Evangelho de Sdo Mateus como figura central da pratica
judaico-cristd e pode ser entendida em relagdo ao shabbat. Assim, misericérdia e
shabbat, na compreensdo mateana, a luz do seu enraizamento judaico e de seu
“milieu vital’, podem ser entendidos como “shabbat-misericérdia” enquanto centro e
resposta a dupla controvérsia em Mt 12,1-14.

Palavras-chave: Shabbat, Controvérsia, Septuaginta, Mateus, Targum, Tannaim.

Abstract

Osée 6,6a est cité deux fois dans |'évangile de Matthieu. Cet article met en lien, donne
ses arguments et cherche a démontrer que la miséricorde (Ton / éAcog) si
fondamentale pour Osée fut reprise par le premier Evangile comme figure centrale de
la pratique judéo-chrétienne et peut étre comprise en rapport au shabbat. Ainsi étant,
dans la compréhension mathéenne, miséricorde et shabbat, grace a I"arriére-fond juif
et son “milieu vital”, peuvent étre comprises comme “shabbat-miséricorde” em tant que
centre e réponse a la double controverse de Mt 12,1-14.

Keywords: Shabbat, Controverse, Septuaginta, Matthieu, Targum, Tannaim.

Introducgao

Nosso propdsito neste artigo ndo € uma analise literaria da dupla controvérsia
de Mt 12,1-14 e de seu enraizamento judaico que foram o objeto de nossa pesquisa
de doutoramento (RIBEIRO, 2009). Pretendemos demonstrar como a dupla citagéo
mateana de Os 6,6a, seu contexto biblico e a trajetéria desse versiculo de Oséias 6

na tradigéo judaico-crista, podem fundamentar e explicar como e em quais condigbes
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a misericordia, em Mt,12,1-14, tornou-se “shabbat-misericérdia”, centro da resposta

mateana a dupla controvérsia sobre o shabbat.

1. O recurso mateano a Os 6,6a. Uma chave de leitura para a dupla controvérsia?

Por duas vezes o Evangelho de Mateus faz uso de Os 6,6a; o primeiro recurso
encontra-se em Mt 9,13 e o segundo aparece na dupla narrativa de controvérsia
comum aos trés sindticos (Mc 2,1-12; Lc 5,17-25 e Mt 9,1-13)." A repeticdo dessa
mesma citagcdo em Mt 9,13 e 12,7 constitui a resposta mateana por exceléncia a dupla

controvérsia sobre o shabbat.

Em Mt 9,9-13, Jesus responde a questdo dos fariseus que perguntam a seus
discipulos: “Por que vosso mestre come com os coletores de impostos e os
pecadores? Aid 1i UETA TWV TEAWV@V Kai auapTwAwv €obici 0 O1I0AoKaAoC Uuwv”
(v.11b). A resposta de Jesus € direta: “Ndo sdo os que tém saude que tém
necessidade de médicos, mas os doentes: OuU Tp¢giav érogaiv oi ioTiovres iatpold AAA’
ol kakwg Erovreg” (v. 12). Esta resposta distingue os doentes dos sdos e mostra
claramente pela imagem do médico, que o Jesus mateano se encontra a servigo dos
fracos, debilitados e doentes. Por uma formulacao técnica onde encontramos paralelo
na literatura dos tanaim (“saia e estude”: 77/ X¥),?> Mateus exorta os fariseus e aos
leitores/ouvintes a reflexdo apelando a citagado da primeira parte do versiculo 6 de
Oséias: “Ides, portanto, e estudais o que significa ‘Eu quero a misericordia e n&o o
sacrificio’: mopeuBévrec &€ uaberte 1i éaTIv, "EAco¢ BéAw kai ou Buaiav” (v. 13a). Mateus,
como, alias, fazem também os outros sindticos, explica isto ao dizer imediatamente
em 13b: “Pois, eu vim chamar ndo os justos, mas os pecadores: oU yap nABov kaAéoai

dIkaiou¢ GAAa auapTwAouc’.

Que relagcado Mateus estabelece entre a misericérdia e os pecadores? Segundo
Davies e Allison, o ponto crucial de Mt 9,13 seria este do status a dar aos justos
(DAVIES; ALLISON, 1997, p. 106-107). No contexto mateano, “os justos” remetem,

1 Quanto a delimitacdo e a colocacgao das cinco narrativas de controvérsia em cada um dos sinoticos,
nos as tratamos no capitulo 2 de nossa pesquisa de doutoramento. Aqui, nés nos limitamos em dar
uma resposta a questao do vinculo mateano entre as duas narrativas tecidas pela citacéo de Os 6,63,
pois trata-se de recurso exclusivo e utilizado pelo primeiro Evangelho.

2 Trata-se de uma exortacgao critica para tirar os mestres da rotina da casa de estudo e descobrir, nos
lugares e caminhadas, a dureza da vida do povo (FRAENKEL, 1996, p. 85-130).
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com certa ironia, aos fariseus, enquanto que Jesus vem para os pecadores. Contudo,
ninguém, nem mesmo os fariseus, € em si mesmo verdadeiramente justo. Dessa
forma, somos forgados em reconhecer que o apelo de Jesus pressupde que todo
homem seja pecador e tenha necessidade de sua misericérdia. Podemos acentuar
aqui esta generalizagao dos pecadores, pois, além do testemunho das trés versdes
sindticas desta narrativa e das criticas mateanas aos fariseus, a propria tradigao
tanaita faz sua autocritica apresentando a diversidade dos fariseus conforme sua
relacdo com Deus, com a halakha e com os outros. Com efeito, segundo o Talmud

Yerushalmi, Berakhot 9,7, existe ao menos sete tipos de fariseus:?

Ha sete tipos de Fariseus: [N 'YN5 nyav
[1°] aquele que aceita a lei como um fardo; "md'Y WNo
[2°] aquele que age por interesse; 19{7' WINOI
[3°] aquele que contrabalanca; INT']? WINOI
[4°] aquele que poupa (por ostentag&o); NN NN WNoI
[5°] aquele que pede para Ihe indicar uma boa NIYYNI 'MIN XTX UNO
acao a cumprir; QM WD
[6°] aquele que age por temor e SAAK WIND
[7°] aquele que é inspirado pelo amor.

Esta lista encontra-se no final do tratado Berakhot num contexto de debate
sobre o julgamento de Deus que pode se manifestar seja com justica ou com
misericordia.* Esta lista ndo é exaustiva e apresenta um carater paradigmatico que
visa mostrar, ndo somente a diversidade dos fariseus, mas também seu ideal visado,
isto €, o de agir por temor e por amor.® Na sequéncia de seu comentario, Berakhot

explicita: “o sexto age por temor, como Jo; o sétimo por amor, como Abraéo, e este

3 Nés seguimos aqui a tradugdo francesa (SCHWAB, 1933, tomo 1, p. 169). Esta mesma tradigdo
tanaita sobre os sete tipos de fariseus aparece no Babli, Sotah 22b.

4 O debate dos mestres tanaitas porta aqui particularmente sobre a compreensao de Jo 1, 26: “O
Senhor deu, o Senhor tirou: que o nome do Senhor seja bendito”.

5 M. Hadas-Lebel (2021, p. 24-25), acentua a dimensdo satirica desta apresentagdo dos fariseus
associando-a com a visao da auto-ironia e do humor judaicos.
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ultimo degrau é o melhor de todos. Ele se assemelha a nosso patriarca Abrado cuja
fé viveu e, por assim dizer, converteu os maus pecadores” (Talmud de Jérusalem,
tomo |, p. 169).

Assim, os evangelhos sinoticos e a apresentacao feita em Berakhot sobre o
ideal farisaico, unem-se neste ponto fundamental, a saber, de que todo homem, justo
ou pecador, tem necessidade da misericordia de Deus. Dito isto, os evangelhos, e
particularmente Mt 9,13, apresentam Jesus como um mestre misericordioso que pede
e propde o hesed-Ton de Os 6,6 a todos e principalmente aos pecadores.

Este primeiro recurso a Os 6,6, no contexto de Mt 9,9-13, ndo faz nenhuma
oposigdo entre misericordia (éAco¢) e sacrificio (Buoia) (BARTH, 1982, p. 82). A
exortacdo de Jesus: “saia e estude” (Tha# xy), em Mateus, valoriza a misericordia
aplicando-a precisamente a Jesus e a suas relagdes com os coletores de impostos e
pecadores, isto €, com todos aqueles que estdo a margem e que podem contar apenas

com sua misericoérdia.

Qual o sentido da misericordia (éAco¢) em Mt 12,72 E preciso compreender o
segundo recurso mateano a Os 6,6 a luz do primeiro? Gerhard Barth tem esta
proposicéo, pois, para ele, a misericérdia (éAco¢) ndo exclui a pratica do sacrificio
(Buoia) e principalmente a pratica das mitsvot, entre as quais se encontra a
observancia do shabbat.® Assim, de qualquer forma, esta dupla referéncia mateana a
Os 6,6 e a seus vinculos, coloca a misericordia como condi¢ao sine qua non da pratica
e da compreensao do shabbat na dupla narrativa de controvérsia de Mt 12. Isto nos
permite afirmar o “shabbat-misericérdia”, isto €, a relagao intrinseca entre a figura de
misericordia tracada por Mateus e sua compreensao do repouso shabbatico, como
chave de interpretacdo da dupla controvérsia mateana. Esta foi a tese central
defendida em nosso doutoramento, no Instituto Catdlico de Paris, fundamentando-a
no pano de fundo ou background judaico dos Evangelhos, especialmente o Evangelho
de Sao Mateus (RIBEIRO, 2009).

6 G. Barth (1982, p. 83), escreve: “The saying ‘| desire mercy and not sacrifice’ means here in the first
place that God himself is the merciful one, the gracious one, and that the Sabbath commandment should
therefore be looked upon from the point of view of his kindness. Only in this way is there a real connexion
with the use of the same quotation in 9, 13: if Jesus does not shrink from a defiling association with
sinners, it is because God himself is gracious and merciful, and therefore desires that we show mercy”.
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Assim, nés fizemos uma pesquisa sobre as passagens citadas ou evocadas
pelo primeiro evangelho em sua argumentagdo desenvolvida na dupla controvérsia.
Pudemos assim descobrir em particular o contexto proprio de Os 6,6 e demonstrar
que éAco¢ foi compreendido, pelo Targum Jonathan e por alguns comentarios judaicos
antigos, como obras de misericordia. Esta dimensdo de obras de misericérdia é
desenvolvida por Mateus e se encontra particularmente no centro do debate sobre o
shabbat que sera compreendido como shabbat-misericérdia (RIBEIRO, 2016, p. 61-
76). Esta compreensao mateana valoriza éAeo¢ como obra de misericérdia, mas supde
também a compreensado de éAco¢ no sentido de Os 6,6, isto &, de uma pratica que
articula a fidelidade ao Senhor, o conhecimento de sua Tord e a oferenda dos
sacrificios.” Vejamos agora, como esta problematica se desenvolve e de que maneira

acontece a recepcgao desse texto da Escritura.

2. Oséias 6,6 segundo a Septuaginta
A Septuaginta (RAHFS; HANHART, 2006) traduz Os 6,6 da seguinte maneira:
AioTi EAeog B€Aw Kai oU Buaiav kai ETTiyvwalv 8ol ) OAokauTwuaTa.

“Pois, eu quero a piedade e nao o sacrificio, o conhecimento de Deus mais que

os holocaustos”.8

Traduzindo cada termo hebraico por um equivalente grego, a LXX traduz aqui
Ton por £Aeog. Este equivalente lexical entre 1on e €Aeog, conforme Jan Joosten, é
praticamente invariavel nos Doze profetas menores e nos Salmos.® Isto explica, de
um lado, o fato dos tradutores gregos dos Neviim e dos Ketuvim frequentemente
seguirem a tradugdo grega da Tora que faz de £€Aeog o equivalente maior de Ton no
Pentateuco. Por outro lado, o sentido literal praticado por estes tradutores pedia que

um termo hebraico sempre fosse, na medida do possivel, traduzido pela mesma

7 Entre Gerhard Barth (1982, p. 82-83) que acentua de uma maneira exclusiva a misericérdia e Davies;
Allison (1997, p. 104-105) que recordam o sentido dado a Os 6, 6, nés sustentamos que Mateus,
acentuando todas as obras de misericordia, também guarda o de Oséias em seu debate interno com
os fariseus.
8 Retomamos aqui a tradugdo francesa (BONS ; JOOSTEN ; KESSLER, 2002, p. 107).
9 Nos Doze Profetas, sobre 13 ocorréncias do termo €\eog (cujo duas vezes no composto TToAUEAEOG),
12 traduzem o hebreu T0n. A mesma tendéncia se desenha nos Salmos, onde o termo hebreu é,
contudo mais frequente. Sobre 127 empregos de Ton, somente trés ndo sdo traduzidos por £Aeog.
(JOOSTEN, 2004, p. 33).
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palavra grega (JOOSTEN, 2004, p. 34). Entretanto, este equivalente lexical ndo passa
sem colocar questdes. Como este termo T10n do qual o sentido primeiro é este “de
amor, de fidelidade de Deus”'® torna-se &Aeog na LXX, isto &, misericordia,
benevoléncia ou piedade? Em outras palavras, se no texto hebraico de Os 6,6 se trata
da atitude de fidelidade ou de lealdade pedida por Deus, como a LXX de Os 6,6 pode

traduzir isto em termos de atos benevolentes em relagao aos homens?

A explicagdo dada por Jan Joosten é a seguinte: traduzindo Ton por £€A€og, os
tradutores de Os 6,6 vao valorizar mais o Ton no sentido da relagdo para com os
homens. “Este sentido ndo esta automaticamente ausente no texto hebraico. Mas, o
que em hebraico € um sentido implicito e secundario, em grego passa ao primeiro
plano. A ‘lealdade para com Deus’ se tornou a ‘misericordia para com os homens™
(JOOSTEN, 2004, p. 34).

Concluindo, a LXX, traduzindo Ton por &Aeog, valoriza mais as agodes
benevolentes para com os homens e mostra assim que, a relacdo de fidelidade a

Deus, passa doravante pelas obras de misericérdia em relagdo aos outros.

Esta profunda compreensao de T1on / €Aeog sera confirmada pelo Targum de
Jonathan, pelas interpretacdes tanaitas de Os 6,6 e pelos recursos mateanos as
“‘obras de misericérdia”, expressas particularmente na dupla citagdo de Os 6,6 pelo

evangelho de Mateus.

3. A contribuicao do Targum de Jonathan
O Targum de Jonathan traduz assim Os 6,6:
12y 'zONN T KNNIX TRV N2ATON "0 RIYI KTO'N TR X
Pois, quem pratica [atos de] misericOrdia diante de mim, me

agrada mais do que aqueles que sacrificam, e quem pratica a
Tora de Adonay mais do que aqueles que oferecem holocaustos.

10 Gordon R. Clark (p. 267, 1993) conclui que Ton é antes de tudo uma qualidade de Deus. Ele escreve:
“The use of the word in the Hebrew Bible indicates that Ton is characteristic of God rather than human
beings; it is rooted in the divine nature, and it is expressed because of who he is, not because of what
humanity is or needs or desires or deserves”.

1 Noés seguimos o texto de Mikraot Gedolot e, também com algumas modificagdes, a tradugéo de
(CATHCART; GORDON, 1989, p. 42).
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O Targum de Jonathan traduz os quatro elementos centrais de comparacgao de
Os 6,6, mas valorizando “a pratica dos atos de misericordia” e “a pratica da Tora do
Senhor”. Por duas vezes ele emprega a raiz 12y para dizer do servigo ou da pratica
da “x10'n" e da “v1 nnNIX”. Isto, “a Tora de Adonay”, traduz o que o texto massorético
denomina de “o conhecimento de Deus: n'n7x nvT1". O Targum de Jonathan valoriza
assim as “obras de misericordia” e a “pratica da Tora do Senhor”’, mantendo sua

comparagao com os sacrificios e os holocaustos.

Para o Targum de Jonathan, esta comparagao se faz ndo de maneira negativa,
mas por empregar o termo n por duas vezes que traduzimos por “mais que”: a pratica
dos atos de misericérdia mais que o sacrificio e a pratica da Tora do Senhor mais que

os holocaustos.

Em suma, o Targum de Jonathan compreende Ton e n'n7x nyTde Os 6,6 como
significando a pratica da “misericérdia” e da “Tora de Adonai”’. De um lado, esta dupla
pratica é preferivel aos sacrificios e aos holocaustos; por outro lado, a misericérdia e

a Toréa de Adonai se tornam doravante um servigo (Tay) ou uma pratica.

4. Alguns comentarios judaicos sobre Os 6,6

A questdo do “Ton”, na tradi¢cdo judaica foi pouco a pouco sendo entendida
como “misericordia” e “obras de misericérdia (n*Ton ni7ma)”. Nao vamos ampliar aqui
esta questao central, pois limitamos nosso estudo a trés passagens fundamentais da
tradicao judaica tanaita que retomam com novos ares Os 6,6 para fazer das “obras de

misericordia” um dos trés pilares da vida judaica.

4.1. As obras de misericérdia: um dos trés pilares da vida judaica (Pirqe Abot 1,
2 e Abot de Rabbi Nathan, versao A, 4, 5-6 e versao B, 8,1).

Comecemos pelo texto de Pirge Abot 1,2'? que em seguida sera retomado e
comentado na Abot de Rabbi Nathan.

2 Nos seguimos a edigdo (SCHECHTER, 1987, p. 18); nossa tradugdo literal, com algumas
modificagdes, segue (SMILEVITCH, 1983, p. 25).
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a) Abot 1, 2

NOL 'WIX "'wn N pPrIYN [Iyny Sime&do, o Justo, um dos ultimos
homens da grande Assembleia, dizia: o
mundo se mantém sobre trés coisas:
ni7a v nmavn v nimn 2y iy | sobre a Tora, o servigo [do Templo] e as
obras de misericordia.

D71yn DT NYY 7V IR D XN NIman

. orT0Nn

Este texto no inicio de Pirge Abot vem justamente apds a primeira mishna sobre
o0 encadeamento ininterrupto da recepc¢ao e da transmisséo da Tora. Ele apresenta de
repente este ensinamento atribuido a Simeao, o Justo, no que diz respeito a Tora, ao
servico do Templo e as obras de misericérdia. Estes trés pilares da criacdo sao

retomados e amplamente comentados na Abot de Rabbi Nathan.

b) Abot de Rabbi Nathan, versao A, 4, 5-6

O quarto capitulo de Abot de Rabbi Nathan, em sua versao A, abre-se pelo
primeiro pilar: a Tora. Ele inicia citando Os 6,6 para mostrar que o conhecimento de
Deus pelo estudo de sua Tora é mais apreciado do que os holocaustos. Este estudo
da Tora, sublinha a tradicao relatada, pode ser interrompido pela pratica das obras de
misericordia, ilustrada por dois exemplos paradigmaticos: o matrimbnio e o
sepultamento. Assim, Abot de Rabbi Nathan faz uma releitura de Os 6,6 que valoriza

o “Talmud Torah” e as obras de misericordia.

O comentario Abot de Rabbi Nathan continua, em seguida, sobre o servigo do

Templo, como fonte de béncao para a terra e seus habitantes.

Enfim, ele chega ao terceiro pilar, as obras de misericordia (010N NI7'na) que
sdo introduzidas como sendo a origem do mundo e do seu desenvolvimento,

anteriores aos sacrificios.

Eis o texto das Abot de Rabbi Nathan, versdo A, 4,5-6.13

3 Nés seguimos a edigdo (SCHERCHTER, 1987, p. 21); nossa tradugdo literal, com algumas
modificagdes, leva em conta as seguintes tradugbes (SMILEVITCH, 1983, p. 106-107) e (NAVARRO,
1987, p. 69). Enfim, para o estudo dos textos fanaitas, as citages biblicas sao colocadas em italico.
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"N TXD DYToN Ni7'a 7y Sobre as obras de misericérdia. Como? Eis
0 que diz [a Escritura)]: Pois é a misericordia que
me agrada e ndo o sacrificio (Os 6, 6). Desde seu
N7 X2 X7 n7nnn Do | principio, o mundo foi criado apenas pela
misericérdia, como esta escrito: pois, eu o digo: o
mundo é construido com misericordia; nos céus,
Yo .0N2 NAUNX [N 0w n1a* | tu estabeleces tua lealdade (S| 89, 3). Rabban
Yohanan ben Zaccai uma vez saia de Jerusalém
acompanhado por [seu discipulo] Rabbi
Y0 vwin' Y ol o'winm | Jehoshua que, a vista do Templo em ruinas,
lamentava-se: “Melhor para nés agora que esta
destruido o lugar onde se expiavam os pecados
27N XN AT v 7 X vwint 2 | de Israel!” [Rabban Yohanan ben Zaccai] lhe
respondeu: “Meu filho, ndo temas, pois agora nos
temos uma outra expiagao tao eficaz quanto esta
S | [praticada no Templo]. Qual? Sdo as obras de
misericérdia, como esta escrito: é a misericordia
n7 w37 v Ik m X que eu quero e néo o sacrificio (Os. 6,6)”.

nar X771 'nyosn 70N 'J WNIX XIN

TON D71V 'NIAX D INKIY TONQ

RXI' 'NDT 2 2NI' 20 A'N NNX

MK 2N YUTEZNN N2 nXl MNX

7¥ DN'MNY 12 0NNV onm

NT NT'NI NNIMD X'NY NNX 119D
70N > MXAW D'TON Ni7'ma

nar X7 'nxon

A introdugado desta passagem de Abot de Rabbi Nathan comega novamente
pela citagdo de Os 6,6 e, gragas a expressao-chave TQn, uma aproximacgao de tipo
midrashica é tecida com o Sl 89,3. Este elo intrabiblico feito pelo midrash se constroi

em torno dos seguintes argumentos:

a) A palavra-colchete T1on de Os 6,6, do Sl 89,3 e do assunto do paragrafo sobre

as “obras de misericérdia: n*Ton nitma’.

b) O termo “n%71ly : 0 mundo” aparece na introdugcédo de Abot 1,2: Taiyn AT
nwv 2y e também no inicio do Sl 89,3: “niar Ton o71v”. De um lado, isto permite ao
midrash dizer que o0 TQn ou as obras de misericérdia sdo um dos pilares que sustentam
o mundo e, por outro lado, fazer uma leitura assaz original do S| 89,3.'* Esta
interpretacdo midrashica do Sl 89,3 apresenta uma excepcional afirmag¢ao da tradicéo

tanaita, a saber, que o mundo, ou a criagao, € criado por misericordia.

14 Contrariamente as leituras e tradugdes biblicas modernas que compreendem a expressao “n71y” no
sentido de “para sempre: n%ivY, cf. o v. 29”, o midrash o interpreta no sentido de “mundo”.
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Passamos agora a Rabban Yohanan ben Zaccai, a seu discipulo Rabbi
Yehoshua e a sua representacao do servico do Templo e suas obras de misericérdia.
Este dialogo entre mestre e discipulo € atribuido a um dos maiores sabios do final do
primeiro século.’ Ele ilustra o quanto os meios judaicos do final do segundo Templo,
contemporaneos da comunidade mateana, foram profundamente marcados pelo
debate, perturbados pela destruicdo do Templo e criativos para reestruturar a vida

judaica em torno dos trés pilares: a Tora, a oragédo-culto'® e as obras de misericordia.

Conforme o texto, Rabban Yohanan ben Zaccai consola seu discipulo e através
dele, aqueles que estariam demasiadamente ligados ao Templo e a antiga ordem dos
sacrificios. Levando em conta a destruicdo do Templo, lugar dos sacrificios e da
presenca de Deus, ele busca e propde uma nova modalidade de presenca através da
espiritualizacdo da ordem social e religiosa que estava em sério risco de desaparecer
com o final do segundo Templo. As obras de misericérdia se tornam entdo um dos
pilares da vida judaica tao eficaz quanto o servigo do Templo. A citagdo conclusiva de
Os 6,6 serve ainda uma vez mais de apoio escriturario para dizer que o TQn, doravante

vindo a ser n*Ton ni7ma ,é preferivel ao Templo e a seus sacrificios.

c) Abot de Rabbi Nathan, versao B, 8,1

Enfim, eis outro texto de Abot de Rabbi Nathan, verséo B, 8,1. Esta passagem,
fazendo uso do principio “do leve ao grave” (Amn% mnni 797 9n),"7 traduz o
balanceamento e os elos entre as quatro expressdes-chave de Os 6,6. Além disso, as
coloca num elo intrabiblico com 1 Sm 15,22. Ele mostra assim o quanto as obras de
misericordia e o conhecimento de Deus pela escuta-pratica da Tora sdo superiores

aos sacrificios.

5 A respeito da relagdo mestre-discipulo (LENHARDT, 2020, p. 59-105).

16 Apos a destruicdo do Templo, em 70 de nossa era, os mestres fariseus tannaitas vao pouco a pouco
substituir o culto (nTiay) pela oragédo (n'7'oan) buscando articular as trés orag¢des cotidianas ao culto do
Templo e a seus sacrificios cotidianos.

17 Esta distingéo esta talvez na origem do “Qal wahomer”, a primeira das sete regras hermenéuticas ou
middot atribuidas a Hillel (STRACK ; STEMBERGER, 1986, p. 39-43).
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Eis em duas colunas o texto e a traducao de Abot de Rabbi Nathan, versao B,
8, 1:18

INn D'TON NI7'Ma 7y O que diz [a Escritura] sobre as obras de
misericordia? “pois € a obra de misericordia que eu
quero e nao o sacrificio, o conhecimento de Deus
NI7ivn 0'N7X NYTI Nar mais que os holocaustos” (Os 6,6). Este versiculo
compara aqui o mais leve ao mais leve, o mais
grave ao mais grave; resulta que as palavras da
NIIN M2T7 INYNAEIMNY Tora pertencentes a categoria do grave séao
superiores aos holocaustos que também
nNmn niziyn oNmn R . ]

pertencem a categoria do grave; e as obras de
N7 X'nY 010N NI7'MAl misericérdia pertencentes a categoria do leve sao
superiores aos sacrificios que (também) pertencem
a categoria do leve. E [a Escritura] diz
ni7iva ‘N7 ysnn nix também “Adonai se agrada com holocaustos e com
sacrificios como com a obediéncia a sua voz? Eis
que escutar vale mais que um bom sacrificio, e
M2T 7Y 021N IR ouvir mais que a gordura dos carneiros” (1 S
15,22). Rabino Simon diz: [O Senhor disse] “para
mim as palavras da Tora sao mais preciosas do
gue os holocaustos e os sacrificios”.

X7I 'nYoN TON 'O NINX

MmNt 77 90 wpn

NIN DI .07 D'NATN

[lynw " ‘.1 0'nari

.0'NATI NI7IVn NI NNIn

Esta passagem de Abot de Rabbi Nathan 8,1, na sua versao B, articula
propositalmente os quatro termos-chave de Os 6,6 aplicando ai o principio do “mais
leve ao mais grave”: n'77 07 X'nw D'TON NI?'AAI TNMAN NIZiyn 0Nmn AN NaT?
n'natn. A Tora € comparada assim aos holocaustos, e as obras de misericordia aos
sacrificios. Esta comparacgao respeita estritamente as diferengas, pois ha comparagao
entre as Palavras da Tora e as obras de misericordia. Além disso, a conclusdo em
nome do rabino Simao vem confirmar a superioridade da Tora cujas palavras sdo mais

preciosas que os holocaustos e os sacrificios.

Em concluséo, durante o periodo dos tannaim, as obras de misericérdia com a
oragao e a Tora vindo a ser Talmud-Torah, pouco a pouco vao reestruturar a vida

judaica e permitir ao povo judeu forjar uma identidade vinculada com Deus e os outros.

8 Aboth de Rabbi Nathan (SCHECHTER, 1987, p. 22). Nossa tradugdo literal, com algumas
modificagdes, leva em conta as seguintes tradugdes, (SMILEVITCH, 1983, p. 309) e (NAVARRO, 1987,
p. 292).
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4. 2. Os animais e o ser humano face ao shabbat-misericordia

A argumentacao de Mt 12,11-12 acerca da ovelha caida num buraco no dia de
Shabbat, nos conduz a colocar a questao a respeito da relagcado entre os animais e o
shabbat. Devemos procura também qual elo ou relagdo existente entre esta

argumentagao mateana e a misericordia.

Segundo John Nolland, “Jesus’ argument is intended to operate at the visceral
level of imagination and experience and not at the level of scholarly analysis” (2005,
p. 488). De fato, esse forte apelo a experiéncia, em forma de argumento judaico qal
wahomer, tem por objeto as caracteristicas mateanas das duas narrativas de
controvérsias. Sdo Mateus estabelece uma analogia entre a ovelha e o ser humano
(NOLLAND, 2005, p. 488) para responder a interrogacéo dos fariseus. Desta forma,
Mt vai tirar uma dupla conclusdo desta analogia: “méow ouv Siagépsl GvOpwiTOC
mpofBdrou. Portanto, quanto um ser humano vale mais do que uma ovelha!” e “wore
&€eaniv toic odBBaoiv kaAwg moigiv. Consequentemente, no (dia de) shabbat, é

permitido fazer (o) bem”.

Por outro lado, por analogia a narrativa de Lc 14,1-6 sobre a cura de um
hidropico num dia de shabbat, Mateus emprega um vocabulario um pouco diferente,
falando de ovelha (mpdéBarov), de ser humano (GvBpwrroc¢) e de buraco (866uvog).'?
Esta imagem, em estreita ligagdo com o shabbat, nos remete a um terreno comum e
certificado, por exemplo, no Document de Damas e na Tossefta Shabbat 14,3.%° Eis,

inicialmente, a passagem do Documento de Damas 11,13-17:%1

3 Que ninguém ajude um animal ao | DI NN W'k T2 7R {78} vacat 3
este criar no dia do shabbat; e se ele cair
numa cisterna '* ou numa valeta, que
nao o levante no shabbat. (nawr) nraw X vacat nawa nn't IR NNO

X1 a8 (719M) 7'on DNI vacat nawn

“n' 8 vacat nawa 0'a%? '° anp nipna wi

19 Lucas fala de um filho (uidg) ou de um boi (Bolc) e de um poco (ppéap).

20 O Document de Damas 11,13-14 menciona a queda de um animal numa cisterna (112) ou num buraco
(nno); a Tosefta Shabbat 14, 3 também relata a mesma tradi¢ao.

21 Nossa tradugdo segue a edigdo (GARCIA MARTINEZ, 1997, p. 568-569). A tradugao francesa desta
passagem proposta (SOMMER; PHILONENKO, 1987, p. 172-173) ndo leva em conta seu contexto e
ele compreende assim os numeros 16-17 de maneira positiva: “Mas todo ser humano que cai num lugar
cheio de agua ou num lugar ‘donde ele ndo pode subir’, que se ‘o faga subir’ com a ajuda de uma
escada ou de uma corda qualquer”.
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Que ninguém celebre o shabbat perto
15 dos gentios, no dia do shabbat.

Que ninguém profane o shabbat por
questdes de riqueza e de lucro, o (dia do)
shabbat.

201 vacat ® nwa y¥al jIn 7% Nawn DX UK
7x1 {0} DIpn D' X 719N CTWUKR DT W9)
231 72n1 07102 wiN N AR 7 (D1pn) i

NawAa N7 U 7y Yxvacat

6 E todo ser humano que cair num
lugar cheio de agua ou num reservatorio,
7 que ninguém o faga subir com a ajuda
de uma escada, de uma corda ou de um
objeto qualquer.

Que ninguém oferega alguma coisa
sobre o altar no shabbat, exceto o
holocausto do shabbat; pois esta escrito:
“exceto vossos shabbats” (Lv 23,38).

Em 11,13, este texto do Documento de Damas proibe, e de maneira categdrica,
toda forma de ajuda a um animal que, durante o dia de shabbat, possa criar ou cair
numa cisterna ou numa fossa. Em 11,16, ele faz da mesma forma se referindo ao ser
humano. Se durante o shabbat este cair num reservatério de agua, ninguém tem a
permissao de vir em seu socorro com uma escada, uma corda ou um objeto qualquer.
Como o demonstrou Lawrence Schiffman, esta legislagdo que tem por objeto o uso
de objetos, tais como escada ou corda, levanta verdadeiramente a categoria de
mugqtseh (nxj7in), isto é, coloque a parte um objeto que serviria para uma atividade
proibida durante o shabbat (SCHIFFMAN, 2006, p. 126-132).?2 Segundo Joseph
Baumgarten, esta exigéncia radical da halakhah, se referindo ao shabbat, também
aparece em outros fragmentos de textos halakhicos encontrados em Qumran
(BAUMGARTEN, 1999, p. 68-69).

Levando em conta a categoria muqtseh, os mestres tanaitas parecem nao
acentuar a radicalidade das exigéncias sabaticas. No que diz respeito aos animais,
por exemplo, eis como a Mishnah Shabbat 18,3, e também a Tossefta Shabbat 14,3
vao resolver esta questdo halakhica aqui apresentada no original hebraico e em

traducédo:?3

22 Adin Steinsaltz (1994, p. 191) faz uma lista de diferentes tipos de coisas colocadas de lado conforme
a natureza e o uso dos objetos ditos muqtseh.
23 Cf. PH. BLACKMAN (ed.), Mishnayoth, Order Moed. Ver também H. ALBEK, Shisha Sidrei Mishnah
(mvn n70 Nww). Para a Tossefta, Cf. S.LIEBERMAN, Tosefta ki-Fshutah: A comprehensive
Commentary on the Tosefta.
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Tossefta Shabbat 14,3

Nao se retira
o filhote de um
animal, no dia de
festa, mas pode-se
ajuda-lo (a criar).

ny T IR
72X ,2i0 DI NRNAN
" Tyon

Se um animal
cair num buraco, é
preciso alimenta-lo
no mesmo lugar a
fim de que ele n&o
pereca.

n791¢W NN

N7 |'wiy 2N Iy

,NNIpPN2 No1Nd
nimn xX7¢ 7avia

De acordo com estas duas passagens, as praticas dos fannaim, referentes aos

animais no dia de shabbat, sao os extremos opostos de Qumran. Guardando toda

exigéncia sabatica, eles manifestam uma verdadeira preocupagdo com os animais.

Sua halakha prevé, com efeito, que o animal deve ser ajudado se, num dia de shabbat

vier a criar ou alimentado se cair num buraco.

Quanto ao ser humano, a pratica judaica dos tannaim para salvaguardar a vida

vai desenvolver o principio de piquah nefesh (¢91 nij7'9), isto €, a possibilidade de

transgredir os preceitos positivos ou negativos da Tora para preservar uma vida
humana. Eis aqui alguns exemplos (BLACKMAN, 1956).

Mishnah Yoma 8,6

Mishnah Shabbat 18,3

Rabbi Matthias
ben Harach
acrescenta: aquele
que sofre da
garganta, colocar-
se-a, no shabbat,
um medicamento
em sua boca, pois

ha um risco
perigosamente
mortal. Ora, todo
risco
perigosamente
mortal tem

preferéncia sobre o
shabbat.

20 MX TV
Yvjinn ,wn 2 XN
Do 7 |'7'vn i
‘190 MY 1I'9 7iNQ
721, NiY 790 KINY
-NX NNIT NIY9) 790
Javin

Durante 0
shabbat, pode-se
ajudar uma mulher
a dar a luz, chamar
uma parteira de um
lugar para o outro e
ate mesmo
profanar o shabbat,
fazendo-lhe o]
necessario para o
cordao umbilical.

Rabbi Yosé diz:
Pode até mesmo
corta-lo. Far-se-a
também tudo o que
for necessario para

NYUKD DX T

A7 NPl Nl
,Din7 DI "IN
nyooaYy o Yol
nX MYl ,navn

D1avn

QX NIX 'Qi' A1
N7'M Y 721 ."min
Jnava |'viy
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a circuncisao no
shabbat.

Apenas estes exemplos bastam para mostrar, de um lado, a preocupagao
maior de salvaguardar a vida, apesar de tudo; por outro lado, eles mostram que o
repouso shabbatico diz respeito a todos, mesmo aos animais, como sublinham

claramente as duas versdes do decalogo?* na Tora.

Assim, a argumentagdo mateana (Mt 12,11-12) destaca mais a singularidade e
o valor da ovelha que risca de perder sua vida no shabbat, o que a pratica dos mestres
tannaim n&o permitiria. Mateus estende esta argumentagdo também aos animais
ampliando o principio de salvaguardar a vida (SCHIFFMAN, 2006, p. 144). Por outro
lado, o evangelista emprega uma analogia que estende até o extremo as relagbes
entre o shabbat, os animais e o ser humano: “méow olv Slapépel GvOPWITOC
mpoBarou. Portanto, quanto um ser humano vale mais do que uma ovelha”. Se,
conforme Mt e também Lc 13,15-16, os fariseus e talvez os mestres tannaim aceitam
este principio de proteger a vida, a argumentacgao a fortiori do Jesus mateano vai aqui
até o extremo para afirmar o valor do ser humano e defender sua vida, particularmente

no dia do repouso shabbatico.

Por outro lado, esta imagem em Mateus de uma ovelha rara, até mesmo unica,
remete a narrativa de 2 Sm 12, na qual o homem pobre, em oposi¢cao ao rico, possui
apenas uma unica ovelha (auvog — w2)). Essa sera, portanto, pega pelo rico que a
oferece em refeigédo a seu anfitrido. Nathan identificara este homem rico com Davi que
envia Urias a morte para tomar sua mulher e seus bens.?> Se levarmos em conta o
contexto mateano, este referir-se intrabiblico de Mt 12,11-12 pode reforcar a
compreensao de Mateus a respeito das obras de misericordia e do shabbat-
misericordia. A figura da ovelha de 2 Sm 12 e o contraexemplo do homem rico e de
Davi sugerem, de alguma forma, duas vias mateanas: uma tragada pelo shabbat-

misericordia e a outra por aqueles que agem sem o shabbat-misericordia do Senhor.

24 QOlivier ARTUS (2005, p. 165-167), comparando as duas versdes das dez palavras, destaca nao
somente a centralidade do preceito do shabbat nos dois decalogos, mas também a perspectiva
legislativa e social do shabbat em cada uma das duas versdes do decalogo.

25 Esta encenacao de 2 Sm 12 fazendo uma parabola muito poderosa, apresentando a narrativa, a
violenta cdlera de Davi e a breve e desconcertante resposta do profeta Nathan: “Este homem és tu!”.
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Consideragoes finais

Retomamos as aquisicbes desta pesquisa: ndés desenvolvemos e
demonstramos que as obras de misericordia (0*7on ni7'n1) sdo uma figura central em
alguns dos targumim e para os mestres tanaitas. Sua pluralidade e sua unidade se
fazem em torno da Tora que traz em seu bojo a misericérdia/ Hesed e constitui um
incessante apelo a acéo e a imitagdo de Deus que, nas Escrituras, age praticando as

obras de misericordia para com os homens.

Mostramos, em seguida, como esta figura das obras de misericordia encontra-
se mergulhada em um milieu ou terreno vital bem caracteristico do mundo biblico-
judaico do segundo Templo e no Evangelho de Sdo Mateus vai se tornando um ponto
nevralgico de discernimento escatologico-ético e uma resposta-chave a dupla
controvérsia sobre o shabbat. Assim, argumentamos que se trata do shabbat-
misericordia mateano, como chave de interpretagao das controvérsias com os fariseus
e, como resposta singular do primeiro Evangelho a pratica judaico-cristd das obras de
misericordia, fundamentada na Tora e explicitamente desenvolvida pela Tradicdo
biblica a partir de Oseias 6,6.

Referéncias

ALBEK, H., Shisha Sidrei Mishnah (navin 770 hew). Jerusalém: Bialik e Dvir, 1952.

ARTUS,Olivier., Les lois du Pentateque: points de repére pour une lecture
exégeétique et théologique. Paris : Cerf, 2005.

BARTH, G., “Matthew’s Understanding of the Law” em G. BORNKAMM, G. BARTH e
H. J. HELD, Tradition & Interpretation in Matthew. Londres: SCM Press, 1982, p.
82.

BAUMGARTEN J. & alli (eds.), Qumran Cave 4, Halakhic Texts (DJD 35). Oxford:
Clarendon Press, 1999.

BLACKMAN, Ph., (ed.), Mishnayoth, Vol 1-VII. Londres: Mishnah Press, 1951-1956.

BONS, E., JOOSTEN,J. e KESSLER, S., La Bible d’Alexandrie, Osée. Paris : Cerf,
2002.

CLARK, Gordon R. The Word Hesed in the Hebrew Bible, (JSOTSS 157). Sheffield
Academic Press, 1993.

CATHCART, K. J. & GORDON, R. P., The Targum of the Minor Prophets (The
Aramaic Bible vol. 14). Edinburgh: T&T. Clark, 1989.

39



Oséias 6,6a e 0 “shabbat-misericordia” CADERNOS DE SION

DAVIES, W.D. and ALLISON, Dale C., The Gospel According to Saint Matthew.
Edinburg: T&T Clark, vol. | (Mt 1-7), 1988; vol. Il (Mt 8-18), 1991; vol. lll (Mt 19-28),
1997.

DUPONT-SOMMER, A. e PHILONENKO, M., (eds.), La Bible: Ecrits
intertestamentaires. Paris: Gallimard,1987, p. 172-173.

FRAENKEL, Y., Le monde spirituel des contes aggadiques. Paris : Cerf, 1996.

GARCIA MARTINEZ, F., (ed.), The Dead Sea Scrolls, Study Edition, 1997, vol. |, p.
568-569.

HADAS-LEBEL, Mireille, Les Pharisiens dans les Evangiles et dans I'Histoire.
Paris: Albin Michel, 2021.

JOOSTEN, Jan, “ton ‘bienveillance’ et EAEOX ‘pitié’. Réflexions sur une
équivalence lexicale dans la Septante”, in : E. BONS (éd.), « Car c’est I'amour que
me plait, non le sacrifice... », Recherches sur Osée 6,6 et son interprétation juive et
chrétienne (SJSJ 88).Leyde/Boston : Brill, 2004, p. 25-42.

LENHARDT, Pierre, A escuta da Tradigdo de Israel, na Igreja. S0 Paulo: CCDEJ-
Fons Sapientiae, 2020, Tomo |.

LIEBERMAN, Saul, (Ed.) Tosefta ki-Fshutah: A comprehensive Commentary on the
Tosefta. New York: The Jewish Theological Seminary of America, 10 vol., 1955-
1988.

NAVARRO PIERO, M. A., Avot de Rabbi Natan, (Biblioteca midrasica 5).Valéncia:
Verbo Divino, 1987.

NOLLAND, John, The Gospel of Matthew, (The New International Greek Testament
commentary). Michigan-Cambridge: Eerdmans-Grand Rapids, 2005.

SCHIFFMAN, L. H., The Halakhah at Qumran. Leyde: Brill, 1975, p. 126 e 132.

SCHWAB, Moise, Le Talmud de Jérusalem. Paris: G.P.Maisonneuve, 1932-1933, 11
vol.

STEINSALTZ, A., Le Talmud Steinsaltz. Guide et lexiques. Jérusalem, 1994, p. 191.

SMILEVITCH, E., Lecons des Péres du monde. Pirqgé Avot et Avot de Rabbi
Nathan, verséo A et B. Lagrasse : Verdier, 1983.

SCHECHTER, S. (Ed.), Aboth de Rabbi Nathan. Vienne-Francfort: Kauffmann, 1887.

STRACK ; STEMBERGER, Introduction au Talmud et au Midrash. Paris : Cerf,
1986.

SCHIFFMAN, L. H., (“Jewish Law in the Gospels and the Dead Sea Scrolls : n>7nn
NTIN' 12T NI7AaNA NWTNN NN22Y NIwan 901”), Meghillot 4, Jerusalém : The Bialik
Institute, 2006.

RAHLFS, A; HANHART, R. Septuaginta, 2006, p. 495.

RIBEIRO, D. L., La double controverse sur le Shabbat selon Matthieu 12: Etude
de I'arriére-fond biblique et tannaite de Mt 12,1-14. Lille: ANRT, 2009.

. As obras de misericérdia como Imitatio Dei segundo as fontas judaicas e a
resposta ético-escatoldgica de Mateus 25. In: NASCIMENTO, Jarbas Vargas (org.),
Misericérdia e vida académica. Sdo Paulo: Educ, 2016, p. 61-76.

40



A comunidade de Mateus e sua relagdo com o judaismo formativo CADERNOS DE SION

A COMUNIDADE DE MATEUS E SUA RELAGAO COM O JUDAISMO
FORMATIVO

Donizete SCARDELAI

Doutorado: Universidade de Sao Paulo. Programa de Lingua Hebraica, Literatura e
Cultura Judaica. Estudou no Centro Ecuménico para Estudos Judaicos, Instituto
Ratisbonne, Jerusalém: 1990-1994. Professor de Sagrada Escritura: Pontificia
Universidade Catdlica de Campinas (PUC-Campinas) e Unisal (Campus PIO XI — Sao
Paulo).

Resumo

O propdsito deste artigo ndo é o estudo biblico-exegético do Evangelho segundo
Mateus. Pretende-se destacar as tensdes e hostilidades acirradas que marcaram a
relagédo entre dois grupos judaicos que coexistiram na Galileia no final do século | e.c,
representados por Mateus e os fariseus. O pano de fundo histérico dessa relagao
conflituosa esta na destruicao de Jerusalém, em 70 e.c, ponto nevralgico para uma
analise do ambiente instavel dessa relagdo. A instabilidade politica, o caos social e o
definhamento das principais instituicées judaicas, causados por esse acontecimento,
obrigaram os grupos judeus sobreviventes a reavaliarem seus conceitos, simbolos e
tradicdes herdados do antigo Israel. Nesse cenario de tantas incertezas, o grupo
farisaico, de maior prestigio popular e principal corrente judaica no fim do Segundo
Templo, se fortaleceu sob a lideranga dos sabios rabis. Constituidos de judeus, porém
bem menos influente, os primeiros seguidores de Jesus na Galileia formaram uma
pequena comunidade sugerida no Evangelho segundo Mateus. Essa comunidade,
vivendo no mesmo ambiente das sinagogas judaicas lideradas pelos fariseus,
comecgou a se indispor contra os fariseus com os quais entraria em rota de colisao.
Este constitui nosso objeto de estudo.

Palavras-chave: Evangelho de Mateus, Fariseus, Judaismo rabinico, Sinagoga,
Igreja.

Abstract

The purpose of this essay is not the biblical-exegetical study of the Gospel according
to Matthew. It is intended to highlight the tensions and fierce hostilities that marked the
relationship between two Jewish groups that coexisted in Galilee at the end of the 1°
century BC, represented by Matthew and the Pharisees. The historical background of
this conflicting relationship is found in the destruction of Jerusalem, in 70 e.c., a crucial
point for an analysis of the unstable environment of this relationship. The political
instability, social chaos, and the withering of the main Jewish institutions caused by
this event forced the surviving Jewish groups to re-evaluate their concepts, symbols
and traditions inherited from ancient Israel. In this scenario of so many uncertainties,
the Pharisaic group, with the greatest popular prestige and the main Jewish current at
the end of the Second Temple, strengthened under the leadership of the wise rabbis.
Made up of Jews but far less influential, Jesus' early followers in Galilee formed a small

41



A comunidade de Mateus e sua relagdo com o judaismo formativo CADERNOS DE SION

community suggested in the Gospel according to Matthew. This community, living in
the same environment as the Jewish synagogues led by the Pharisees, began to
alienate the Pharisees with whom it would be on a collision course. This constitutes
our object of study.

Keywords: Gospel of Matthew, Pharisees, Rabbinical Judaism, Synagogue, Church.

Introducgao

E comum associar as origens do cristianismo & atividade evangelizadora
impulsionada por Paulo, um judeu da diaspora cujo zelo fervoroso pelas tradigbes
judaicas marcou toda sua trajetéria. Repentinamente e sem explicagdo razoavel,
porém, ele se viu compelido a romper com essas tradicbes para aderir a nova
mensagem do Cristo ressuscitado. A suposta ruptura com o judaismo, premissa hoje
muito contestada no meio académico, emerge apenas nos Afos dos Apostolos, obra
escrita no fim do sec. | e.c. O episédio serve de pretexto para fazer Paulo ir a
Damasco, numa agao pessoal coordenada junto com autoridades judaicas
interessadas em perseguir e prender cristdos (At 9). O problema aqui € a leitura
superficial de Atos que, a propédsito, permite tratamento anacrénico dispensado a
Paulo. Este é retratado como fiel escudeiro do Cristo, mas sob a visdo de
comunidades cristdo-gentias, no fim do séc. | ec, que ja vivia um processo de
separagao com o judaismo. Com efeito, seu personagem parece inclinado a legitimar
um estagio complexo de separagédo entre cristdos e judeus em curso na época.
Tomado como judeu radical, Paulo’ chegara ao destino onde teve uma revelagéo
extraordinaria, episédio que induz os leitores de Afos a concebé-lo como um judeu
convertido. Desde os primordios, essa narrativa teria servido de pretexto para trata-lo
como um judeu desertor. Parte-se da falsa premissa de que nessa época o que hoje
chamamos ‘judaismo’ correspondia a um padrdo doutrinal religioso homogéneo,

monolitico e que atendia a todos os judeus.

1 Para um aprofundamento sobre Paulo em relagdo ao judaismo, ler a obra de Daniel BOYARIN, A
Radical Jew: Paul and the Politics of Identity, Berkeley/Los Angeles/London, University of California
Press, 1994; Para uma leitura socioldgica sintética sobre essa questéo, ver a “Introducéo” a Parte 4 do
livro de Richard A. HORSLEY (org.), Paulo e o império. Religido e poder na sociedade imperial romana,
Sao Paulo, Paulus, 2004, p. 205-212.
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Entre a vida publica de Jesus e as primeiras producgdes literarias, notadamente
os Evangelhos Sindticos, transcorreu um periodo de quatro a cinco décadas. Sem
duvida, parece anacrbnico converter o ‘cristianismo’ na bandeira religiosa defendida
por Paulo. E dentro desse contexto marcado por grandes mudancas e definigbes no
mundo judaico, dentro e fora da terra de lIsrael, que iremos tratar a relagédo da
comunidade de Mateus com o judaismo formativo. Comunidades primitivas
seguidoras de Jesus, sejam gentias, impulsionadas por Paulo, seja a pequenina
comunidade de Mateus, enraizada na Galiléia judaica, mostram ‘cristianismos’

insipientes ainda enveredados nas tradi¢des judaicas que buscavam certa autonomia.

O presente artigo tera como foco o caso emblematico da comunidade de
Mateus em meio as tensdes e hostilidades geradas do encontro com os fariseus, na
segunda metade do séc. | e.c. As principais referéncias académicas para esse breve
exame sao as obras de Overman (1999) e Saldarini (2000). A tese de fundo por eles
defendidas consiste em que a Galileia se tornara epicentro social dos conflitos e
hostilidades entre duas visdes que estavam se formando sobre o futuro de cada dentro
de Israel.

Galileia

A destruicdo do Segundo Templo pelos romanos, em 70 e.c, obrigou os judeus
sobreviventes a reavaliarem seus conceitos, simbolos e tradicbes herdados do
glorioso passado israelita. O tragico acontecimento havia aniquilado grupos judeus
influentes e suas instituicées: A cupula sacerdotal e aristocracia saducéia ligados ao
templo, sacrificios, grupos milicianos armados de resisténcia nacional (sicarios e
zelotes), além de fanaticos e piedosos de tendéncias diversas (apocalipticos e
essénios). Nesse cenario diverso, o grupo de maior prestigio no meio popular e
principal corrente judaica do Segundo Templo era representado pelos fariseus.
Socialmente menos influentes e dispersos, porém, os seguidores de Jesus ndo podem
ser subestimados, dentre os quais emergiu a pequenina comunidade de Mateus,
segmento judeu radicado na Galileia.

Em sua fase rudimentar, a comunidade de Mateus manifesta eloquentes raizes

judaicas em sua estrutura identitaria. Nao era constituida majoritariamente de gentios,
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mas de judeus. Ocorre que essa comunidade sofreu um processo historico-social que
a faria cada vez mais marginalizada em relagdo ao grupo farisaico, ficando inclinada

a uma aproximagao com a gentilidade dentro do ambiente Galileu.

Estudos de Overman (1999) e Saldarini (2000) sugerem a Alta Galiléia como o
local mais provavel onde se formou a comunidade retratada no evangelho segundo
Mateus. S&o duas as principais razdes para isso.2 Primeira, Mateus parece inclinado
a nao deixar Jesus permanecer por muito tempo fora da Galiléia durante seu
ministério. Nao s6é Jesus era Galileu, como quase todos os seus discipulos eram
nativos da regido. Segunda, os fariseus, cujo grupo daria origem ao judaismo rabinico,
ganham a fama de vildes por Mateus. Este, alias, parte para o ataque dedicando aos
fariseus um capitulo inteiro de seu Evangelho: Mt 23. Estudos reforgam (como
veremos abaixo) que os fariseus buscaram refugio na Galiléia, onde consolidaram
escolas e academias rabinicas, depois que Jerusalém foi destruida.® Foi nesse
ambiente socialmente diversificado que a comunidade mateana iria se encontrar com
os lideres fariseus, logo transformados em rivais por causa dos desacordos sobre o
antigo Israel de que ambas se sentiam herdeiros. Ha evidéncias na literatura da época
que imortalizaram as hostilidades entre esses grupos judaicos, algumas das quais

serao tratadas abaixo.

Crise de identidade: processo de lideranga e exclusao

Pesquisas académicas apontam que o Evangelho de Mateus é peca chave
para se compreender o ambiente judaico multifacetado dentro do qual esta situada a
comunidade retratada em Mateus. Reascende-se o debate sobre as tensodes
envolvendo duas comunidades judaicas rivais: Mateus e a corrente majoritaria
rabinico-farisaica que estava se organizando. E um tempo especialmente crucial
para a reconstrugdo do povo judeu em Israel, num contexto social dindmico, plural e

diversificado. No evangelho segundo Mateus, escribas e fariseus exercem

2Ver J. A. OVERMAN, Igreja e comunidade em crise, esp. as paginas 26-29.
3 Apds Yabneh, muitas escolas rabinicas se estabeleceram em cidades e aldeias da Galileia: Séforis,
Tiberiades, Meiron, Kegar Mandi, Kefar Sisi, Ariah e outras. Mas, muitas vilas e locais citados n&o sao
conhecidos. Ver Shaye J.D. COHEN, “The Place of the Rabbi in Jewish Society”, In Lee |I. LEVINE
(org.), The Galilee in the Late Antiquity, The Jewish Theological Seminary of America, Cambridge,
Harvard University Press, 1992, p. 160.

44



A comunidade de Mateus e sua relagdo com o judaismo formativo CADERNOS DE SION

protagonismo negativo, fortemente criticados por assumirem papeis de lideres na
conducao do judaismo rabinico apds o vazio deixado com a perda do Templo. No
Evangelho subjazem pistas que langam luz sobre impactos de ordem politica e social
gerados pelo recente acontecimento que abalou a nagdo judaica. O Evangelho da
margem para uma leitura sociolégica mais acurada envolvendo questdes comuns a
agenda judaica da época, partilhadas por pequeninas comunidades que orbitavam na

orla dos judaismos desse periodo.

Na agenda emerge o problema da organizagao da comunidade e sua lideranga,
conforme sugerem Mt 16 e Mt 18, nos assim chamados discursos sobre a ‘igreja’. Nao
ha razao para ler ‘igreja’, nesse contexto, sob a estrutura religiosa institucional que
viria a se firmar apds o séc. Il e.c, pois ndo se deve atribuir ao evangelho um
organismo religioso independente e rigoroso chamado cristianismo (cf. Saldarini, p.
26-36). Fazendo um contraponto com os fariseus, a comunidade mateana destaca a
figura de Simao, em Mt 16. Seu nome ¢ alterado para Pedro que remete a “Pedra”,
‘Rocha”, metafora consignada a reafirmar o exercicio de lideranga, retorica que
legitima a sua comunidade ‘igreja’, ekklesia. Ja em Mt 18, o discurso € moldado para
enfatizar a conduta da igreja formada como tecido humano mais complexo. Por
conseguinte, o texto em Mt 18,15-17* reflete o ambiente social tardio, posterior a
Jesus, quando a ‘igreja’ ja comecgava e enfrentar dificuldades no mundo gentio, e os
problemas domeésticos da comunidade comecavam a afetar o convivio entre seus
membros. Muitos se viam incomodados frente aos rumos que a comunidade estava
assumindo para se ajustar as condi¢gdes da época. A palavra igreja, por sinal, nao faz
parte do vocabulario comum aos outros evangelhos para se referir a Igreja, tomada

como local de culto e ritos.®

Mateus 18 trata questdes referentes as crises e problemas sobre a divisao da

comunidade, especialmente voltados para ‘disciplina’ e ‘expulsao’. Os procedimentos

4 Para um estudo mais pormenorizado sobre essa problematica, ver J.A. OVERMAN, “Disciplina e
ordem na Igreja — 18,1-35", In: Igreja e Comunidade em Crise: O Evangelho segundo Mateus, Paulus,
1999, p. 287-301.

5 A palavra ekklesia chegou a Paulo através da tradugdo grega da Septuaginta. E ele a emprega em
seu sentido primario oriundo da fala grega, conforme conhecido no Império Romano, que significa
“assembleia de cidadaos da polis grega”. Sendo um termo politico no ambiente de fala grega, ekklesia
também comporta significado religioso proveniente do hebraico Qahal (‘assembléia’). Incorrer-se-ia em
anacronismo, portanto, traduzir ekklesia por “Igreja”, como local institucionalizado para o culto. Cf.
R.HORSLEY (org.), Paulo e o Império, p. 207s.
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adotados por Mateus faziam parte do contexto disciplinar interno, mas pode ser
encontrado em grupos sectarios judaicos no século | e.c, como em Qumran e
sugeridos também por Flavio Josefo.6® Mateus, na contramio do judaismo rabinico
insipiente, sente-se provocado a dar respostas em meio as dificuldades reais
estressantes que o desafiam para sobreviver num ambiente social hostil. A
terminologia de Mateus € semelhante a de outros grupos da época, e sua finalidade
consistia em dar autonomia ao grupo. Mateus usa “ligar”’ e “desligar”: “fudo quanto
ligardes na terra sera ligado no céu, e tudo quanto desligares na terra sera
desligado no céu” (Mt 18,18; Cf. Is 22,22). Esses termos trazem ecos da atmosfera
social e religiosa do ‘judaismo’ em formagao. Exemplo maior pode ser constatado nos
escritos de Josefo, que empregou termos iguais ou equivalentes (OVERMAN, 1999,
p. 109).

Os fariseus, predecessores dos sabios rabis, lancaram mao de um eficiente
instrumento na liturgia diaria com a finalidade de promover o afastamento de outros
judeus, hereges ou dissidentes, de suas sinagogas. Cabe aqui, uma breve incurséo
no ambiente formativo relativo & sinagoga. A luz da arqueologia, ndo existem
evidéncias satisfatérias que associam a sinagoga a ‘casa’, ou construgdo com
estrutura fisica definida, antes da destruicdo do Segundo Templo. Somente depois
desse periodo € que sinagoga assumira status de local de reunido para as

comunidades judaicas, sob a lideranga farisaico-rabinica.’

Um excerto no Talmude Babilénico (TB Ber 28a) atesta que na reformulagéo
das “Dezoito Béngaos” (Shemone Ezré), Rabi Shmuel ha-Katan (Simeon Hapakuli)
acrescentara um paragrafo litirgico controverso, mais conhecido como Birkat ha-
Minim. Na reformulagdo liturgica feita no periodo de Yabneh, chama atengédo o
fragmento referente a Décima Segunda Bengao, dirigida contra os sectarios ou
heréticos judeus da época: Que nédo haja esperanga para os apdOstatas, a menos que

eles retornem a Torah, e que 0s nazareus e 0s minim perecam num instante. Sejam

6 F. JOSEFO, Antiguidades Judaicas XVIIl,11-25; Guerras 11,118-166; Cf. VV.AA, Flavio Josefo. Uma
testemunha do tempo dos apdstolos, Sao Paulo, Paulinas, 1986, p. 44-46.
7 Para mais detalhes sobre o contexto social da sinagoga nos Evangelhos, ver Howard Clark KEE,
“Early Christianity in the Galilee: Reassessing the Evidence from de Gospels”, In: Lee |, LEVINE (Eds.),
The Galilee in Late Antiquity, The Jewish Theological Seminary of America, Harvard University Press,
Cambridge, 1992, p. 3-22, esp. p. 10-11.
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apagados do livro da vida e ndo sejam inscritos entre os justos®. O texto também
afirma que “Shmuel ha-Katan colocou em ordem as Dezoito Béngaos na presenga de
Rabban Gamaliel, em Yabneh. E Rabban Gamaliel disse aos Sabios. Existe alguém
capaz de formular o Birkat ha-Minim?”. O alcance do termo minim continua objeto de
muito debate. Porém, parece nao haver duvidas de que entre os principais alvos,
estivesse o0 grupo de judeus seguidores de Jesus, originalmente identificados pelo
epiteto ‘Nazarenos’ (Notzrim), ou, se quisermos usar termo um tanto anacrénico para
a época, mas muito comum entre historiadores, os ‘Judeu-Cristdos’. Nao seria
exagero associar esses ‘Nazarenos’ a pequena comunidade de Mateus na Galileia.
Sabe-se, porém, que mesmo entre os ‘cristdos’ originarios também n&o havia um
Cristianismo uniforme. Gedaliah ALON, por exemplo, distingue quatro segmentos de
‘Judeu-Cristdos’ na época: Ebionitas A, Ebionitas B, Nazarenos e Gndsticos-

sincretistas.®

Esse contexto hostil, por parte de Mateus, se reflete em Mt 23, onde as “sete
maldi¢gbes” buscam alvejar os fariseus: Ai de vis, escribas e fariseus, hipdcritas [...].
Um toque distinto no discurso, porém, chama atencéo, sugerindo que Mateus acatava
tanto a competéncia quanto a autoridade portadas pelos fariseus para interpretar
Moisés: Os escribas e fariseus estao sentados na catedra de Moisés. Portanto, fazei

e observai tudo quanto vos disserem, mas nao imiteis as suas agées (23,2-3).

Radicada na Alta Galiléia ou Baixa Siria, a comunidade mateana € a prova
contundente de que os primeiros seguidores de Jesus na regido mostravam-se
assiduos nas praticas judaicas e na observacgao das tradigdes de Israel, ndo obstante
formassem um grupo socialmente inexpressivo e fragilizado pela pouca adeséo de
outros judeus. O proprio escritor de Mateus tenta convencer os judeus sobre as
credenciais de Jesus. Ao compor sua genealogia, por exemplo, faz questdo de
ressaltar logo no comego que Jesus é filho de Abraéo, e filho de Davi, ou seja, um

verdadeiro israelita. E tudo indica que a missdao de que a comunidade se sente

8 Gedaliah ALON, “Jewish Christians: the Parting of the Ways”, The Jews in Their Land in the Talmudic
Age, Jerusalem, The Magnes Press, 1980, vol.l, p. 288ss; Para outras ponderagdes sobre a falta de
evidencias que garantam a identificacdo de “minim” com os cristdos, ver o artigo de Reuven
KIMELMAN, “Birkat Ha-Minim and the Lack of Evidence for an Anti-Christian Jewish Prayer in Late
Antiquity”, Jewish and Christian Self-Definition, Edited by E.E. SANDERS et.al, Vol.2, Philadelphia,
Fortress Press, 1981, p. 226-244.

° Ver as caracteristicas de cada segmento em G. ALON, op.cit, p. 294ss.
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portadora encontra-se na sua inconfundivel relagcdo com o povo judeu, legitimada na
boca de Jesus: Dirigi-vos, antes, as ovelhas perdidas, desgarradas, de Israel (Mt
10,6). Essa ordem de Jesus sugere que Mateus pretende refor¢ar que a missdo dos
discipulos precisa comegar pela Galileia, area geografica e terra integrante de Israel,
nao obstante rejeitada por outros judeus (OVERMAN, 1999, p. 168).

De Jerusalém a Galileia.

Naturalmente, a destruigdo do Templo privou os judeus de toda organizagao
sacrifical que existia, deixando obsoletas as funcbdes exercidas pelos sacerdotes e
levitas. Coube aos sabios rabis, as novas liderangas provenientes da corrente
farisaica, tomar a dianteira no processo que daria curso a reconstrugéo religioso-
espiritual e social judaica apds o Segundo Templo. A reconstrugdo desse periodo,
liderada pelos sabios tannaitas da era da Mishnah (séc. |-l e.c), se confunde com o
sabio Yohanan ben Zakai. Seu papel pioneiro nesse processo foi transmitido por meio
de uma narrativa talmudica de fundo lendario (TB Gittin 56b). Diz que durante o cerco
do exército romano a Jerusalém o futuro imperador romano Vespasiano teria tratado
Ben Zakai com benevoléncia. Vespasiano, suposto amigo de Ben Zakai, teria lhe
concedido garantias para se refugiar num povoado chamado Yabneh, onde teria
fundado a primeira escola rabinica dedicada ao estudo da Torah, por volta de 80-90
e.c. O relato talmudico, no entanto, sugere legitimar a transferéncia da lideranca
religiosa sacerdotal de Jerusalém para o novo nucleo de liderangas que estava se
organizando ndo muito longe dali, em Yabneh, logo depois que o Templo foi arrasado.
Segundo o relato do Talmude, Zakai teria implorado ao futuro imperador romano,
Vespasiano, para poupar Yabneh da destrui¢ao, dirigindo-lhe apenas um pedido: Dé-
me Yabneh e seus sabios.'® Lenda ou ndo, o fato é que poupada da destruicéo,

Yabneh viria a se tornar referéncia da primeira academia rabinica em Israel.

Estudos sociologicos e arqueoldgicos fornecem provas abundantes sobre as

ondas migratérias de judeus na Galiléia pos Jerusalém ser reduzida a ruinas.'" Nesse

10 VVer Donizete SCARDELAI, Da religido biblica ao judaismo rabinico, Paulus, 2008, p. 145-6.

" Ver Lee I. LEVINE, “The Sages and the Synagogue in Late Antiquity: The Evidence of the Galilee”,
In: In: Lee I, LEVINE (Eds.), The Galilee in Late Antiquity, The Jewish Theological Seminary of America,
Harvard University Press, Cambridge, 1992, p. 3-22, esp. p. 201-222.
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contexto, liderancgas farisaicas teriam se refugiado em aldeias da Galiléia, locais onde
tentavam reconstruir suas proprias tradicbes sobre a pertenca a Israel. Gracas a
estrutura social, liturgico-religiosa ja estabelecida, plenamente revigorada no ambiente
sinagogal, bem como sua ambientagédo posterior ao contexto das academias para o
estudo das Escrituras, os sabios rabis mantiveram o judaismo em curso enquanto
reagiam as crises que emergiam a sua volta. E, de fato, pesquisas arqueoldgicas na
Galiléia, principalmente em Beit Shearim e Tiberiades, revelam quéo influentes estes
centros se tornaram para a erudigdo rabinica, testemunhando extraordinaria
efervescéncia cultural que o judaismo gozava sob os sabios tannaim, no periodo da

mishna.

Dissensodes e intrigas: sinagoga e igreja.

O fato, por exemplo, de Mateus usar um termo grego corrente na época para
suas assembleias, ekklésia (Mt 16,18 e 18,18-19), ndo significa que seus membros
deixaram de ser judeus ou que pretendiam se separar de Israel. Ekklésia (“igreja”)
pretende designar o grupo menor de Mateus, contrastando-o com seus adversarios
imediatos que formavam a comunidade judaica maior: os fariseus. Tanto ekklésia
quanto synagogé sao termos gregos usados para traduzir assembleia (do hebraico
biblico Qahal — Dt 31,30) os quais, a rigor, ndo devem ser empregados para contrastar
igreja crista e sinagoga judaica. Ou seja, ekklésia ainda nao designa o sentido técnico
da “Igreja” institucionalizada contra outro suposto termo técnico judaico de sinagoga.
E preciso, antes, verificar as implicacdes das reivindicagdes feitas por Mateus contra
seus adversarios diretos. Se de um lado, a “assembleia” (sinagoga) dos fariseus os
identificava como comunidade eleita de Israel, também a “assembleia” (ekklésia)
mateana, sendo orientada pelos ensinamentos de Jesus, formava uma comunidade
de Israel. Saldarini (2000, p. 194) propde, entdo, que “0 uso de ekklésia em Mateus
deve ser determinado a partir do contexto literario e social imediato € ndo pelo uso em
outra literatura cristd”. Do ponto de vista socioldgico, “a comunidade mateana compde

uma fragil minoria que ainda se considera judaica, sendo assim identificada por outros
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da comunidade judaica”.’? Ou seja, no ambiente comunitario judaico do século | e.c,
o desenvolvimento da ekklésia mateana ndo deve ser avaliada como termo técnico
para justificar a existéncia de comunidades gentias institucionalizadas fora da terra de

Israel conforme viria a ocorrer mais tarde.

Langando um olhar mais amplo sobre o material de Mateus, a experiéncia da
comunidade que ele represente constitui testemunha viva da literatura judaica de
protesto no periodo imediatamente apos a destruicdo do Segundo Templo. Nas
exposicoes de Mateus sdo empregadas diversas fontes judaicas com a finalidade de
reforcar uma base consistente, dando-lhe legitimidade como grupo herdeiro das
tradicdes de Israel. E o que podemos constatar especialmente em Mt 5,17. Coloca-se
na boca de Jesus o mesmo principio que rege, implicitamente, a autoridade rabinica

sobre a Tora: Eu ndo vim abolir a Torah.

O evangelho, escrito por volta de 85/90 e.c, manifesta preocupacgao particular
com o futuro e sobrevivéncia de seu grupo num tempo de incertezas causadas pela
destruicdo de Jerusalém. Questionamentos sobre qual seria o futuro da nagao
estavam na ordem do dia. Acrescenta-se a esse quadro social complexo e intrincado
a emergéncia das novas liderangas e dirigentes judeus, os fariseus-rabis. Desde a
época de Esdras, os soferim (escribas) ja eram vistos como relevantes componentes
na formacao de liderangas locais com a fungcdo de educadores do povo nas cidades e
pequenas aldeias (Esd 2,1 e Ne 7,6). Constituiam irmandades leigas treinadas na arte
da escrita e no exercicio da leitura publica semanal da Torah e na liturgia do Shabbat.
Suas atividades fariam evoluir os estudos das Escrituras em direcao a interpretagao
da Torah, até se firmar como cultura da interpretacéo. Mais tarde, os soferim foram
sucedidos pelos zugot (pares) e pelos fariseus, atingindo o apice com as geragdes de

sabios tanaim e amoraim, estes ja no periodo do cristianismo.

Sendo comunidade originaria no seio do judaismo no final do Segundo Templo,
nao se deve ignorar um importante pressuposto da relagao de Mateus com a tradicéo
de Israel, segundo o qual “os limites entre o Judaismo e o Cristianismo emergente

[ainda] ndo estavam firmemente estabelecidos no fim do séc. |, em especial no

2. Anthony SALDARINI, “The Gospel of Matthew and Jewish-Christian Conflict inGalilee”, In: Lee |,
LEVINE (Eds.), The Galilee in Late Antiquity, The Jewish Theological Seminary of America, Harvard
University Press, Cambridge, 1992, p. 23.
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ambiente de Mateus” (SALDARINI, 2000, p. 271). Sendo, a propdsito, um grupo
diretamente afetado pelas transformagdes no interior dos ‘judaismos’, na Terra de
Israel, apds a destruicdo do Templo, Mateus se vé obrigado a travar um indigesto
debate com o principal grupo oponente de seu tempo. Mas, a época em que Mateus
redige os discursos esta separada em, aproximadamente, cinquenta anos em relagao
ao Jesus histdrico, o que implica reconhecer que os maiores rivais de Mateus (os
fariseus) foram deslocados da época de Jesus a fim de responder aos desafios da
comunidade judaica nos tempos da comunidade mateana. Era preciso repensar o
destino e a sobrevivéncia de seu grupo e, com isso, o destino do povo eleito de Israel

com o qual seu grupo se identificava.

Como recuperar o alcance original do confronto entre Mateus e os fariseus?
Uma leitura superficial do evangelho revela conflitos mal resolvidos, pois nao tiveram
continuidade nem no seio do cristianismo. Parte desses conflitos locais, quando
interpretados fora do contexto original de Mateus, tende a acirrar ainda mais as
polémicas mediante discursos apologéticos e tendenciosos, fazendo o cristianismo e
o judaismo religides independentes e rivais ainda no séc. | e.c. Verifica-se que na
medida em que o cristianismo evoluia como religido do Império (séc. Il-IV e.c),
alienando Jesus da histéria do povo judeu, o cristianismo também inviabilizava sua
volta ao bergo da experiéncia sociorreligiosa original, isto é, a ‘sinagoga’ judaica dos
tempos de Jesus. No século |V, cristianismo e judaismo tornavam-se religides rivais.
O evangelho de Mateus, considerado o mais judeu de todos os escritos do Novo
Testamento, seria entdo convertido no discurso apologético de um Jesus enfurecido
contra os judeus, inicialmente representados pelos fariseus da época de Mateus.
Extraido do seu contexto judaico local, imediato, marcado por tensdes teoldgicas
oriundas da interpretagao da Escritura, o Evangelho passaria a ganhar estranho rango
antijudaico, podendo se converter em perigoso veneno antissemita. Mas nao por culpa
de Mateus! O que era para ser um debate teoldgico localizado, construido por Mateus
para rebater os fariseus de seu tempo, adquiriu ares antijudaicos, acalorados e
agressivos (Mt 23). Isso se deve, em grande parte, aos intérpretes de Mateus que
tendiam a ignorar o calor imediato dos debates originais ocorridos num ambiente de

rivalidade entre grupos judaicos dissidentes.
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Ao travar embate com os fariseus, a comunidade de Mateus tenta marcar seu
‘territorio’ na luta para se manter viva a luz das tradigbes de Israel, apds o Segundo
Templo (70 dC). A comunidade, mesmo enredada no judaismo, tornava-se
independente de outras forgas sectarias judaicas que se formavam nesse periodo. Ao
se posicionar como verdadeiro Israel, a comunidade entra em choque com os judeus
fariseus. O Evangelho passa a convicgao de que sua fidelidade as tradigdes de Israel
€ integral, subordinada a Moisés, a Torah (Mt 5,17-20). A comunidade sentia-se
determinada a cumprir todos os preceitos da Torah, ndo obstante assumisse
divergéncias com outros grupos judeus quanto a sua interpretagdo. O que mais
importa € o cumprimento da Torah, amparado e determinado pela interpretacdo que
lhe da legitimidade. Conforme pondera Overman (1999, p.95), “Como no judaismo
formativo, a comunidade de Mateus estava desenvolvendo um meio pelo qual a Lei
tinha de ser interpretada e aplicada [...] Um verdadeiro entendimento da Lei envolve

agir segundo a Lei”.

Inserido, portanto, num universo social judaico plural e diversificado, Mateus
deve ser visto como um grupo judeu dissidente menor, com tendéncia a se afastar do
eixo gravitacional mais influente na época: os fariseus. Mostrando-se preocupado com
a sobrevivéncia ameagada da comunidade, Mateus se vé compelido a recorrer as

tradi¢coes judaicas para se autoafirmar frente aos fariseus, seus adversarios.

Da retérica as divergéncias teoldgicas.

Assim como o judaismo-formativo, desenvolvido sob a lideranga rabinica,
também a comunidade mateana sentia-se compelida a buscar a prépria autonomia
num ambiente de conflito e hostilidade. A independéncia implicava um custo social
alto, carregado de tensao. Distanciar-se do grupo dominante, os fariseus, equivale a
ter que desenvolver regras, valores e normas de conduta proprias para garantir a
unidade interna dos membros que compunham a ekklesia. Mas, esse processo teve
efeito contrario e acabou isolando ainda mais a pequenina comunidade de outros
circulos judeus na Galileia. Esse isolamento acabou selando o seu destino e

decretando seu desaparecimento inevitavel algumas décadas mais tarde.
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Uma leitura sobre o ambiente de Mateus exige, a propdésito, avaliar a produgao

intelectual e teoldgica do evangelho como um todo. Dois aspectos merecem destaque:

Primeiro, acredita-se que a histéria de Jesus, descrita no evangelho, esta
construida sobre certa tendéncia apologética que aponta o cumprimento das
Escrituras hebraicas. Nela, ha um claro esforco em descrever Jesus como o0 “Novo
Moisés” que cumpre todas as promessas de Deus feitas a Israel (Mt 1 e 5-7). Mateus
parece preocupado com sua comunidade, e se coloca como vitima da ma
compreensao por parte dos fariseus em relagao a sua recente histéria de Jesus. Sem
duvida, o didlogo hostil e pouco amistoso que Mateus parece assumir em relagao aos
fariseus € marcado por profundas divergéncias teoldgicas entre duas comunidades
judaicas. Igual a dois irmaos em conflito permanente, essa historia é recorrente nas
tradi¢cdes biblicas: Caim e Abel (Gn 4), Esau e Jaco (Gn 25,19ss), Juda e José (Gn
37). O ponto alto dessas discérdias intrigantes, antes de serem transformadas em
controversas antijudaicas generalizadas, se encontra no ambito da interpretagdo das
Escrituras. Enquanto Mateus passa a convicgdo de que em Jesus a Torah se realiza
por completo, condi¢do da sua pertenga a histéria de Israel e as praticas judaicas que
a identificam como comunidade, os fariseus haviam definido que toda autoridade da

Torah repousava em Moisés.

Entregue por Deus a Moisés no monte Sinai, a Torah reunia duas naturezas
divinas sob uma mesma autoridade: Escrita e Oral. Ninguém poderia interpreta-la
dispensando a primazia de Moisés, cuja autoridade suprema lhe foi outorgada por
Deus. De fato, Mateus nao nega isso, conforme inferido em Mt 5: Ndo penseis que
vim abolir a Torah e os Profetas [...] Até que passem o céu e a terra, ndo sera omitido
um so 7', uma so virgula (5,17-18). No entanto, ele também sugere ser Jesus mestre
e maior autoridade da Torah. Apos ratificar Moisés: Ouvistes que foi dito, o Evangelho
sugere romper com os fariseus ao completar: Eu, porém, vos digo [...] (Mt 5,28.32ss).
Com efeito, a autoridade pessoal de Jesus é o ponto de atrito e discordancia com o

judaismo rabinico. Eis o ponto de inflexdo entre as duas comunidades.

Um dos eixos tematicos em maior evidencia idealizado por Mateus encontra-se
na relagao entre Moisés e Jesus. Jesus é o Messias anunciado e prometido a Israel
em cuja direcao converge toda histéria de Israel. O Evangelho, no entanto, dialoga
com as tradigbes judaicas da época para construir narrativas sobre Jesus como um
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verdadeiro israelita, estabelecendo paralelos sutis com as tradicoes de lIsrael. O
recurso midrashico € um exemplo esclarecedor a esse respeito, conforme os excertos

destacados abaixo:

1 - Jesus é filho de Israel, nascido da linhagem real davidica. E ele ndo é
apenas “filho de Davi’, como também “filho de Abrado” (Mt 1,1). Na genealogia

procura-se legitimar que todas as profecias das Escrituras se cumpriram.

2 - Assim como Moisés subiu ao Monte Sinai para receber a Torah (Ex 19,3ss),
também Jesus sobe a montanha para ensinar seus discipulos, tornando-se ele préprio
a Torah viva. Essa fusao entre Jesus e a Torah €, obviamente, rejeitada pelos mestres
fariseus. Para Mateus, por sua vez, € o que da autoridade a Jesus para interpretar
Moisés sob as Bem-Aventurangas (Mt 5,1-12). Vale ressaltar, no entanto, que Mateus,
faz questdo de esclarecer que Jesus nao veio abolir a Torah.

3 - Nascimento do libertador: Moisés (Ex 1) e Jesus (Mt 1,18ss). Essa narrativa
traca um paralelo entre ambas as criangas recém nascidas: Moisés fora perseguido
pelo Farad quando este foi informado que um libertador iria em breve libertar os
hebreus (Ex 1,22); Para Mateus, Jesus também teve sua vida ameacgada, desta feita
pelo cruel rei Herodes. Este, ao ordenar a morte de todas as criangas em Belém (Mt
2,16-18), obrigou os pais do menino a se refugiarem no Egito para salva-lo (Ex 2,15 =
Mt 2,13ss).

Segundo, existe uma coeréncia tdo marcante quanto singular no modo do
escriba Mateus expor a base da fé judaica, ao interpretar as Escrituras. E notavel, por
exemplo, a estrutura ou método exegético adotado na elaboragao de Mt 5,17-18. Os
“Cinco Discursos” proferidos por Jesus, exclusivos de Mateus, sao a clara evidencia
de buscar harmonizar seus ensinamentos a Moisés, aos cinco livros da Torah.'
Chamado de Discurso da Montanha (Mt 5-7) pelas edi¢des biblicas cristés, é plausivel
associa-lo a uma exposicdo homilética sobre versos extraidos da Torah que,
acrescidos de comentarios, muito se aproxima da exposi¢do Derasha (FLUSSER,

1988, p. 494).7% Os mestres ja estavam habituados com esse tipo de trabalho

13 S30 assim delineados: “Sermao na Montanha” (Mt 5-7); “Discurso missionario” (Mt 10); “Discurso em
parabolas” (Mt 13); “Discurso sobre a igreja” (Mt 18); “Discurso do Reino” (Mt 23-25).

14 Essa sugestéo de David FLUSSER ¢, a propésito, muito interessante por revelar um costume judaico
muito em voga na tradi¢cdo judaica de estudar as Escrituras. “A rabbinic parallel to the Sermon on the
Mount”. In: Judaism and the origin of Christianity. (1988,p. 494).
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exegético da Escritura, especialmente durante as assembleias nas sinagogas. Mt 5,17
inicia expondo o alicerce sobre o qual repousara o restante de seu discurso.
Reconhece-se, pois, a principal premissa da qual dependem todas as outras: Jesus
né&o veio revogar a Torah, nem os Profetas. Em seguida, sublinha que violar um sé
desses preceitos e ensinar os outros a fazerem o mesmo implica em ser chamado
menor. Esse ensinamento € soberano e nada que Ihe seja acrescido podera suprimi-
lo da concepgao rabinico-judaica. Flusser sugere a existéncia de um substrato
fundamental, remanescente da tradi¢do judaica e que a comunidade de Mateus fez
questao de manter vivo. Esse substrato consiste em que transgredir um unico preceito,
seja o mais leve, implica em induzir a transgressao de outro maior (Flusser,1988, p.
495).

Terceiro, reforgcando o que ja se afirmou no inicio, Mateus traz ecos de um
periodo de dissensbes entre segmentos judaicos locais que estavam se
disseminando. Mas, divergéncias ou rivalidades entre grupos socias nao surgem da
noite para o dia. Essa € uma tendencia ja presente entre os judeus desde o final do
Segundo Templo, situagcédo que tendia a se agravar ainda mais, como de fato ocorreu,
ap6s a destruicdo de Jerusalém (70 e.c). Fazia parte dessas narrativas o tom
agressivo e hostil com que um grupo se dirigia contra outro. A comunidade judaica de
Qumran, por exemplo, cujas origens remontam a época anterior a destruicao de
Jerusalém, testemunha a realidade hostil que cercava certos grupos judaicos na
época. O contexto vital dessa rivalidade pode ser iluminado pelos Manuscritos do Mar
Morto. Sob esse pano de fundo, a comunidade de Mateus cunhou um termo que,
sendo sinénimo de sinagoga, em grego, fora usado para identificar o ambiente em que
Seu grupo se reune, sem negar o contexto original da assembleia judaica, a Qahal.
Ekklesia, termo grego correspondente a synagogue (Mt 16,18 e 18,17), reflete as
tensdes internas presentes nos judaismos da época. Mateus nao abre mao do direito
de salvaguardar o lugar ocupado pela sua comunidade como “novo Israel’. Sua
retérica parece comum a outros segmentos judeus que também buscavam justificar
sua pertenca a Israel. Os documentos de Qumran, por exemplo, testemunham uma
comunidade judaica muito ativa até seu desaparecimento na guerra judaica de 66-73
d.C.
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Conclusao

O Evangelho segundo Mateus oferece componentes sociais e religiosos
latentes dentro do largo horizonte em que se deu a formagao e o colapso dos grupos
judaicos no fim do Segundo Templo. Traz em seu bojo a histéria de um grupo judeu
minoritario, uma fragil comunidade cujo desaparecimento foi definitivamente selado
poucas décadas ap0s o desastre que arrasou a nagao judaica, em 70 e.c. Seu colapso
final ocorreu, provavelmente, como consequéncia inevitavel da guerra de Bar Kokhba
(135 e.c.) perante a qual o grupo, por ndo partilhar da mesma causa messianica
protagonizada por Kokhba, e enfraquecida pela falta de uma estrutura social que a
fizesse resistir, acabou sendo vitima de suas préprias convicgdes e fadada ao
desaparecimento. No contexto social, a comunidade de Mateus ¢é fruto de
ambiguidades e crises que marcaram o ambiente sectario judaico desde o final do
Segundo Templo. As tensbes surgidas com a destruigdo do Templo levaram a
comunidade a entrar em conflito direto com o principal grupo remanescente judeu, os

fariseus, seus adversarios imediatos.

O evangelho sugere um quadro social diverso e dindmico condizente com os
‘judaismos’, marcado por fortes hostilidades e acusagdes contra os fariseus. Esse tipo
de comportamento hostil € préprio de ambientes sociais instaveis, caracterizados por
subitas alteragdes na ordem institucional vigente. A causa iminente dessa
instabilidade foi, sem duvida, a destruicdo do Templo pelos romanos. Apds esse
tempo, emergiram dissidéncias entre grupos rivais, evidenciadas em forma de
hostilidades e ressentimentos. Assim, as hostilidades dos judeus mateanos contra os
fariseus sinalizam o estagio inicial de uma crise que se desenrolou entre dois grupos
judeus rivais. Em tempos tardios, quando tais ressentimentos locais passaram a ser
lidos fora do contexto imediato, as hostilidades de Mateus contra os fariseus foram
transformadas num confronto mais agressivo e, mais tarde, usados para contrastar o
cristianismo e o judaismo de forma mais abrangente. Nem o préprio Paulo parece ter
escapado de interpretacdes descontextualizadas. Ao ser assumido como uma espécie
de arauto do ‘antijudaismo’, a narrativa do judeu ‘convertido’ Paulo (At 9) contribuiu

para construir a apologia do Cristianismo versus povo judeu.

Mateus e os fariseus testemunham um ambiente judaico comum partilhado por
grupos locais que estavam buscando a prépria identidade. Desse encontro nasceram
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profundos desacordos teoldgicos, que tendiam a se tornar uma bandeira no processo
que levaria a separagao entre cristianismo e judaismo em tempos tardios. Em sua
base socio teoldgica, o comportamento da comunidade de Mateus s6 é compreensivel
se circunscrito ao ambiente judaico de seu tempo. Sua posi¢cado “anti-farisaica”, n&o
obstante tenha contribuido para envenenar as relagbes com os judeus séculos afora,
servindo até de lamentavel combustivel para o antissemitismo e a Shoah, requer
ponderacgao, pois ndo expressa a atitude dos primeiros cristdos em relacdo ao povo
judeu. Em tempos mais recentes, o Concilio Vaticano Il chegou a eliminar do missal
romano a invocagao ‘pérfidos judeus’ na qual a liturgia da sexta-feira santa pedia a
conversdo dos judeus,’™ Essa discussdo, porém, merece ser tratada em outro

momento.

Referéncias

FLUSSER, David. A Rabbinic Parallel of the Sermon on the Moun. In: Judaim and the
Origins of Christianity. Jerusalém: Magnes Press, 1988. p. 494-508 (essa obra ja se
encontra traduzida. Publicada em portugués pela editora Imago, com o titulo Judaismo
e as origens do Cristianismo).

LEVINE, Lee | (editor). The Galilee in Late Antiquity. The Jewish Theological
Seminary of America, Harvard University Press, Cambridge, 1992.

OVERMAN, J. Andrew. Igreja e Comunidade em Crise: O Evangelho Segundo
Mateus, Paulinas, 1999.

. O Evangelho de Mateus e o Judaismo Formativo: O mundo social da
comunidade de Mateus, Loyola, 1997.

SALDARINI, Anthony J. A Comunidade Judaico-Crista de Mateus, Paulinas, 2000.

SCARDELAI, Donizete. Da religiao biblica ao judaismo rabinico. As origens da
religido de Israel e seus desdobramentos na histéria do povo judeu, Paulus, 2008.

>Nao vem ao caso debater aqui os detalhes semanticos que cercam o termo latim ‘pérfido’, nem
comentar os diversos significados decorrentes das reformulagdes liturgicas até sua suspenséao pelo
Concilio. Quero apenas registrar e destacar a renovada postura da Igreja em relagdo ao povo judeu,
mudancas que acompanham os novos ventos que sopram do Concilio Vaticano I, sobretudo no
documento Nostra Aetate. Sobre a urgéncia de uma renovada compreensdo do povo judeu pelos
cristdos, ver o documento da Pontificia Comissao Biblica, O povo judeu e suas Sagradas Escrituras na
Biblia Crista, Paulinas, 2002.

57



A questdo da circuncisdao no processo de evangelizagao... CADERNOS DE SION

A QUESTAO DA CIRCUNCISAO NO PROCESSO DE EVANGELIZAGAO NA
COMUNIDADE DA GALACIA

Manoel Ferreira de MIRANDA NETO

Mestre em Teologia pela Faculdade Nossa Senhora da Assungédo — SP. Religioso da
Congregacao Nossa Senhora de Sion. Diretor Administrativo dos Colégios Sao José
dos Padres de Sion- SP, Sion — Aruja e do Centro Cristdo de Estudos Judaicos — SP.

Resumo

A circuncisdo é umas das mitzvot (regras) mais observadas no judaismo; até as
familias que ndo sao praticantes seguem a risca o preceito. A Lei de Moisés é bastante
clara e incisiva em relagao ao dever religioso da circuncisdo. Se um judeu se exime
dessa responsabilidade, ele atrai a punigcdo de Deus (Gn 17,9-14). No inicio do
cristianismo, surgiu uma grande polémica em torno da circuncis&do. Alguns cristdos de
origem judaica defendem a ideia de que todos os cristdos oriundos do paganismo
deveriam se circuncidar e cumprir a lei de Moises. Colocando-se contra essa posicao,
Paulo, grande missionario cristdo, faz uma apologia contra a lei de Moises, sobretudo
na carta aos Galatas, com intuito de revelar a ineficacia da lei diante da fé em Jesus.
Paulo, em nome da fé em Cristo, ab-roga toda a lei.

Palavras-chave: Circuncisao, Incircuncisdo, Judeu-cristaos, Gentiltilidade, Galatas.

Abstract

The circumcision is one of the most observed mitzvot (rules) in the judaism; even
among families that are not strict practitioners. The Mose’s Law is very clear and inicise
towards the religious duties of circumcision. If a Jewish exempts from this
responsibility, he attracts God’s punishment (Gn 17,9-14). At the beginning of the
Christianity, a great controversy arises around the circumcision. Some christians
defend the idea that all christians from paganism, must be circumscribed and obey the
Mose’s law. Opposing to this idea, Paul, the great christian missionary, makes apology
against Mose’s law, specially in the letter to the Galatians in order to reveal the
inefficiency of the law before the Faith in Christ. Does Paul, in name of this Faith in
Christ, abrogate the Jewish law in general way?

Key-words: Circumcision, Incircumcision, Jewish-Christian, Gentitility, Galatians

Introducgao

Na tradi¢do judaica, o nascimento de um menino é cercado de rituais bem
peculiares. O principal, entre eles, é o ritual da circuncisao, realizado oito dias, apds o

nascimento do vardo, momento em que a crianca recebe também um nome. A
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circuncisdo consiste na retirada ritualizada do prepucio, pele que cobre a ponta do
orgao genital do menino. Ela simboliza a alianga que o homem faz com Deus. Por
esse ritual, o menino € introduzido na Alianga com Deus e, por consequéncia, entra
na comunidade religiosa, pois, como todos os outros, ele passa a ter uma alianga com

Deus, cujo sinal carrega em sua prépria carne.

A circuncisao é umas das mitzvot (regras) mais observadas no judaismo; até
as familias que néo sao praticantes seguem a risca o preceito, e mesmo em momento
de perseguicgao e diaspora ela n&o fora interrompida. No periodo de Antioco Epifane,
no ano 167-164 a.C, algumas maes judias com seus proprios filhos foram
martirizadas, porque circuncidaram as criangas apesar dessa pratica ter sido abolida
pelo tirano, que desejava helenizar a cultura judaica. Assim relata o livro dos

Macabeus:

Quanto as mulheres que haviam feito circuncidar seus filhos eles,
cumprindo o decreto, as executavam com os mesmos filhinhos
pendurados a seu pescog¢o, € ainda com seus familiares e com
aqueles que haviam operado a circuncisao. (1 Mc 1,60)

O texto revela que, apesar dos riscos de sofrer o martirio, as familias

continuavam circuncidando seus filhos.

Quanto a valorizagdo da circuncisdo, na diaspora, temos o testemunho de
Flavio Josefo que narra a conversao de lzate, rei de Adibene, que foi obrigado a se
fazer circuncidar, em seu proprio reino, pelo fato de ter abragado a fé judaica. Isso
revela que os judeus de Adibene, mesmo longe de sua patria, cumpriam, de modo
severo, o preceito da circuncisdo, fazendo passar por esse ritual até os prosélitos,
ainda que se tratasse de um rei (JOSEFO, 2004, p. 837).

A circuncisao como sinal de Alianga

O fundamento desse preceito, rigorosamente observado pelos os judeus em
todas as circunstancias e em todas as épocas, se encontra no livro do Génesis, onde
Deus propde uma Alianga a Abrado, cujo sinal é a circuncisdo. Abrado cai com a face

por terra como gesto de aceitacdo e submissédo ao Senhor:
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Deus disse a Abrado: ‘Quanto a ti, observaras a minha alianca, tu e
tua raga depois de ti, de geragdo em geracgdo. E eis a minha alianga,
que sera observada entre mim e vés, isto é, a tua raca depois de ti:
todos os vossos machos sejam circuncidados. Fareis circuncidar a
carne de vosso prepucio, e este sera o sinal da alianca entre mim e
vos. Quando completarem oito dias, todos vossos machos serdo
circuncidados, de geracdo em geragdo... Minha alianga estara
marcada em vossa carne como uma alianca perpétua. O incircunciso
macho, cuja carne do prepucio ndo tiver sido cortada, esta vida sera
eliminada de sua parentela: ele violou minha alianga’. (Gn 17,9-14)

A citagdo da Tora, ou seja, da Lei de Moisés, € bastante clara e incisiva com
relacdo ao dever religioso da circuncisdo. Se um judeu se exime dessa
responsabilidade, ele atrai a punicdo de Deus. A punicdo ndo é branda; ele sera
eliminado do meio povo. Ele deixa de fazer parte do povo de Deus e nesta condigao
perde as promessas do povo eleito. A penalidade, nesse caso, € maxima; na Biblia,
ela so é aplicada para certos pecados gravissimos como, por exemplo, a consumagao
de fermento na Pascoa ou a violagdo do dia de Kippur (Lv 23,29-30). Podemos

concluir a partir da Tora que o preceito da circuncisao € inviolavel.

Os pais de Jesus, enquanto judeus, entendem muito bem a importancia dessa
Lei, pois, o Evangelho de Lucas relata que no oitavo dia, Jesus foi circuncidado:
“Quando se completaram os oito dias para a circuncisdo do menino foi Ihe dado o
nome de Jesus conforme o chamou o anjo antes de ser concebido” (Lc 2,2). O Nome
€ dado exatamente no momento da circuncisdo. A passagem confirma entdo que

Jesus, sob a responsabilidade de seus pais seguiu a lei da circuncisao.

Na comunidade primitiva de Jerusalém, apresentada em Atos 2,42, ndo ha
nenhum tipo de questionamento sobre a circuncisao, o que nos leva a compreender
que todos os cristdos dessa comunidade eram de origem judaica e viviam de acordo
com a Tora, ou seja: eram circuncidados, observavam o Shabat, leis dietéticas e
pureza ritual. Nessa etapa da fé crista, podemos ver o cristianismo apenas como um
movimento judaico, ndo como outra religido independente, portanto, ndo ha motivos
para rivalidades nem entre os proprios cristdos, porque todos provinham do judaismo
e nem com a comunidade judaica local porque essa n&o percebia muita diferenga nos

judeu-cristaos.
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A respeito desse periodo do cristianismo temos o testemunho de Epiphanius
de Salamina que confirma e explica o motivo da boa relagéo entre cristdos e judeus:
“Os cristaos (os nazarenos) vivem segundo a Lei, como se vive entre os judeus. N&ao
ha nada a repreender-lhes, do lado dos judeus, exceto que eles decidiram a crer no
Cristo” (Panarion, 29, 7, 2). De acordo com o documento, a unica diferenca, nesse
contexto entre judeus e cristdos, € a fé no Cristo, mas essa parece ser tolerada pelos
judeus que esperam a chegada do Messias. A fé em Cristo, portanto, ndo incompativel
com a esperancga judaica no Messias. Para os judeus, o Messias estava por vir,

enquanto que para a comunidade crista de Jerusalém, ele era o Cristo da cruz.

O Conflito por causa da circuncisdao na comunidade crista de Antioquia

O Primeiro conflito, no inicio do cristianismo, entre cristdos por causa do
preceito da circuncisao se da, precisamente, na comunidade de Antioquia, onde os
pagaos também sao convidados a abracgar a fé crista (At 11,19-20). Esse conflito é
narrado por Atos 15; a promessa de uma salvagdo, sem a circuncisdo, feita aos
helenos, pelos missionarios vindos de Jerusalém a Antioquia, dificulta a convivéncia
entre os membros da comunidade de Jerusalém e os da comunidade de Antioquia.
Segundo Atos 15, a razdo desta querela é que os cristdos judaizantes de Jerusalém
trouxeram a confusao para a comunidade de Antioquia que estava em paz com a sua
consciéncia. Eles sustentavam que para os pagdos a circuncisdo era condigéo
necessaria para obter a salvagao: “Entretanto, haviam descidos alguns da Judéia e
comegaram a ensinar aos irmaos: ‘Se nao vos circuncidardes segundo a norma de
Moises, nao podereis salvar- vos™ (At 15,1). Esse ensinamento se contrapunha com
a liberdade dadas aos helenos de professarem a fé no Cristo, sem passar pela

circuncisao.

Diante do tumulto criado por causa desse ensinamento, uma assembleia foi
convocada em Jerusalém para decidir a questdo. Desta reunido, participaram os
representantes das duas comunidades e mais alguns membros. Lucas cita alguns
participantes como Pedro, Jodo, Tiago, da comunidade de Jerusalém e Barnabé e
Paulo da comunidade de Antioquia. Na decisdo, da-se a entender o seguinte: Os
pagaos nao sao obrigados a se submeterem a circuncisdo. Essa decisao foi tomada

por Pedro, que se baseia na conversao do oficial pagao Cornélio e de sua familia. O
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Espirito Santo desceu sobre ele como aconteceu com os apdéstolos em Pentecostes.
Isto quer dizer, segundo a visao de Pedro, que Deus queria a conversao dos povos
pagaos. O Espirito Santo n&o faz acepgédo de pessoas; Ele desceu sobre os
incircuncisos da mesma forma que desceu sobre os circuncisos. Segundo Atos 15, a
assembleia termina com Tiago, tomando a palavra e ratificando a posi¢céo de Pedro.
Para Tiago nao se deve molestar, os que dentre os gentios, se convertem a Deus (At
15,19).

Visto o desfecho da assembleia de Jerusalém referente a circuncisdo dos
gentios parece que o problema fora resolvido; ou seja, os que nao eram de
descendéncia judaica poderiam tranquilamente entrar na comunidade dos fiéis
cristdos sem passar pelo rito da circuncisdo; essa estaria reservada apenas aos fiéis
oriundos do judaismo como é o caso de Timéteo que era filho de uma judia. Quando
ele abraca a fé cristd, Paulo o faz circuncidar, antes de leva-lo consigo para as
missoes (cf. At 16,1-3).

E essa posicdo que Paulo vai manter durante todo o seu ministério; para ele
cada fiel deve viver sua fé de acordo com a situag¢ao na qual ele se encontrava quando

Deus o chamou. E desse modo que ele ensina aos Corintios:

Foi alguém chamado a fé quando circunciso? Nao procure dissimular
sua circuncisdo. Foi alguém incircunciso chamado a fé? Nao se faca
circuncidar. A circuncisido nada é, e a incircuncisdo nada é. O que vale
€ a observancia dos mandamentos de Deus. Permanec¢a cada um na
condicdo em que se encontrava quando foi chamado por Deus. (1Cor
7,18-20)

O préprio Paulo se encaixa nessa categoria, sendo ele um judeu que aderiu a
fé em Cristo, se declara circuncidado ao oitavo dia (FI 3,4-5). Vale a pena ressalvar
que Paulo utiliza de seu status de circuncidado enquanto proveniente do judaismo
para defender com autoridade a ideias de que os de origem gentilica n&o precisavam
se submeter a circuncisao, eles ja o eram de coragéo, pois, prestam culto a Deus e
nao confiam na carne (Fl 3,3). A circuncisdo passa a tomar, na visdo paulina, uma

conotacao moral que dispensa a carnal.

No entanto, o problema da circuncisdo dos gentios néo foi resolvido na

assembleia de Jerusalém, ao contrario, ele vai acompanhar Paulo ao longo de sua
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missdo. A abordagem desse tema e a disputa com os judaizantes, presentes em
varias cartas paulinas (Rm 4,1ss; Gl 5ss; FlI 3,1-7; Col 2,11), revelam que essa
problematica constituiu um verdadeiro desafio para Paulo durante todo seu ministério

junto aos gentios.

A intencao desse artigo € exatamente entender o motivo dessa tensao em torno
da circuncisdo dos gentios e porque Paulo a relativiza para os pagéos que desejam
entrar no cristianismo, sendo que esse preceito faz parte da Tora, a lei dada a Moisés,
e aceita integralmente também pelos Cristdos. Os novos eleitos teriam autoridade
para descumprir a Lei observada e defendida pelo proprio Jesus que afirma que nao
veio para aboli-la (Mt 5,17)? Como entender essa evolugédo sugerida por Paulo na

evangelizagao dos pagaos?

O Grande conflito por causa da circuncisdo na comunidade Crista da Galacia

Um escrito, onde Paulo trabalha, exaustivamente, o problema da circuncisdo
imposta aos pagéos € a Carta aos galatas. Nessa carta, Paulo confirma a existéncia
de um lugar chamado Galacia, cujos moradores eram chamados galatas (Gl 1,2; 3,1).
A Galacia era uma provincia romana localizada na parte central do que agora é
chamada de Asia menor, onde fica hoje a Turquia central. No terceiro século a.C.,
Celtas da Galia na Europa vieram para esta regiao. O nome Galacia lembra ancestrais
dos habitantes da regido que vieram da Galia. Eles eram nédmades barbaros e nos
anos 278 — 277 invadiram essa regido e estabeleceram-se ali até o periodo de Paulo.

Trouxeram suas esposas e seus costumes.

Os galatas eram vistos pelos gregos como grosseiros, cruéis, impiedosos
quando irritados, mas sem perseverancga e faceis de se enganar. O historiador romano
Livio chama-os de raga degenerada e diz que eles se confundem com a propria regiao,
que era arida, desprovida de arvores, incultivavel, uma terra rispida, propria para

barbaros, conforme atesta Murphy-o’Connor, 2000, p. 198-199).

A carta aos galatas revela que a passagem de Paulo pela Galacia deu-se por
acaso; Paulo estava voltando de uma misséo e por causa de uma doenga foi obrigado
a parar na Galacia, onde, foi carinhosamente recebido e tratado pelos galatas (cf. GlI

4,13). Nessa ocasiao, o apostolo aproveita para lhes pregar o Evangelho e a fé em
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Cristo, porém, os isentando da pratica da circuncisdo. A frase incisiva de Paulo:
“Atencgao! Eu, Paulo, vos digo: se vos fizerdes circuncidar, Cristo de nada vos servira”
(Gl 5,2), indica que, ao catequisar os galatas, ele descarta completamente a
possibilidade de circuncida-los.

Essa postura paulina vai gerar um conflito nas Igrejas da Galacia devido a visita
de alguns missionarios conservadores que, na auséncia de Paulo, se infiltram entre
os galatas e tentam persuadi-los a adotar um cristianismo mais proximo do judaismo.
Esses judaizantes ensinam a fé em Cristo vinculada a pratica da circuncisdo como
forma de atrelar os novos convertidos a observancia das leis de Moises; s6 assim eles
poderiam ser salvos (Gl 1,8; 6,13). Para esses judaizantes, Abrado recebeu a lei da
circuncisdo como sinal da Alianga entre Deus e sua descendéncia (cf. Gn 17,9-14).
Portanto, somente os circuncisos podem se considerar como herdeiros de Abrado.

Dai a necessidade dos novos convertidos ao cristianismo serem circuncidados.

Paulo chama essa proposta de outro Evangelho que ele combate de modo
veemente (Gl 1,6-9). Para desconstruir o ensino dos intrusos que invadiram a
comunidade da Galacia, Paulo ensina que pela fé em Cristo, Deus justifica judeus e
pagaos.

N6s somos judeus de nascimento e nao pecadores da gentilidade;
sabendo, entretanto, que o homem nao se justifica pelas obras da Lei,
mas pela fé em Jesus Cristo, nés também cremos em Cristo Jesus

para sermos justificados pela fé em Cristo e ndo pelas obras da lei,
porque pelas obras da lei ninguém sera justificado. (Gl 2,15-16)

No seu entendimento tanto os cristdos de origem judaica como os cristaos
vindos da gentilidade doravante sdo salvos ndo pelas obras da Lei, mas pela fé no
Cristo. A condigao de ser um cristdo de origem judaica e, portanto, circuncidado, néo
atribui ao fiel nenhum privilegio, uma vez que ele ndo pode, de modo algum, prescindir
da fé em Cristo, unica maneira dele ser salvo. Nesse sentindo, o cristdo de origem
judaica esta no mesmo nivel que o cristdo de origem paga. Mais a frente, sustentando
a mesma logica de pensamento, Paulo vai dizer que diante de Cristo ndo existe nem
Judeu, nem Grego, ou seja, nem pagéo, todos sdo um s6 em Cristo Jesus (cf. Gl 3,28).
O que ele quer dizer é que o unico meio de salvagao para todos € a fé em Cristo e por

isso o cristdo de origem paga nao deve assumir a condi¢gdo do cristdo de origem
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judaica fazendo-se circuncidar, pois o que os dois ttm em comum ¢é a fé no Cristo que

salva ambos.

Vemos, claramente, nesse ponto de vista uma oposi¢ao entre fé no Cristo e
pratica da lei. Para Paulo o homem atinge sua salvacéo pela fé em Cristo e para os
judaizantes, o homem se salva pelo seu esforgo em cumprir a lei de Moises, eis porque
0s novos convertidos ao cristianismo deveriam passar pela circuncisdo. Para essa
corrente, pertencer a Cristo seria pertencer a lIsrael e, portanto, todos deveriam

observar os rituais judaicos.

Obras da lei em oposi¢ao a obra da fé em Cristo

Para defender a tese de que ninguém se justifica pelas obras da lei e por ai
rejeitar a imposigdo da circuncisdo para os pagédos, Paulo recorre as Escrituras
judaicas. O Salmo 143,2 declara; “Nao entres em julgamento com teu servo, pois
frente a Ti nenhum vivente é justo”. E ainda a esse respeito acrescenta o livro do
Eclesiastes: “Nao existe um homem t&o justo sobre a terra que faga o bem sem jamais
pecar” (Ecl 7,21). Paulo pde em evidéncia, pelas Escrituras, a culpabilidade universal
do homem, inclusive daquele que busca a justica, esse também nao tem obra
suficiente para salva-lo. Paulo apresenta, assim, a salvagdo como um ato de

misericordia pelo qual Deus agracia o pecador que tem fé em Jesus Cristo.

Como definir essa fé que Paulo julga capaz de salvar o homem. A fé é em
primeiro lugar aceitagdo da mensagem da Cruz (Gl 3,1) e movimento de todo o ser
para se juntar a Cristo, como ele diz em Gl 2,20: “minha vida presente na carne, eu a
vivo pela fé no filho de Deus, que me amou e se entregou a si por mim”. Na carta aos
Filipenses Paulo exprime melhor essa fé: trata de conhecer o Cristo, o poder de sua
ressurreicdo, conformar-se com Ele na sua morte para alcancar a ressurrei¢gao dentre
os mortos (FI 3,10-11). A fé é, portanto, o conhecimento de Cristo e a conformacgéao do

ser do homem com a realidade do Cristo que passa pela morte.

Paulo coloca em oposicdo aqueles que querem se salvar por meio de suas
obras justas aqueles que descobrem que uma unica justica que salva provem de Deus
e atinge homem através da fé no Cristo. O que Paulo quer dizer é que por melhor que

seja 0 homem, ele ndo consegue salvar-se por seus proprios méritos, mas pela fé no

65



A questdo da circuncisdao no processo de evangelizagao... CADERNOS DE SION

Cristo através da qual a justica de Deus pode alcanga-lo. Nesse sentindo, a
circuncisao é vista como sinal daqueles que procuram salvar-se pelas obras de justica.
No entanto, ela ndo passa de um sinal, uma vez que o Salmo diz que nenhum o
homem é justo diante de Deus (Sl 143,2). Se, de fato, € assim, ndo ha, para Paulo,
nenhum motivo para que se imponha a circuncisdo aqueles que receberam o Espirito
pela ades&o a fé, sem conhecer a lei. E nessa légica que Paulo chama os galatas de
insensatos, porque tiveram acesso ao Espirito pela fé, em plena liberdade, e depois
quiseram prender-se a carne através da lei da circuncisao (Gl 3,1-5).

Ao ler essas passagens da Carta aos Galatas ndo podemos deixar de nos
lembrar de Lutero que as utilizou para ensinar que o homem ¢é justificado somente
pela fé. Ele se apoia nesses textos Paulinos para criticar as praticas de seu tempo: as
indulgéncias, votos monasticos e outras piedades que faziam o fiel se desvair do

essencial (Coothenet, 1980, p. 26). Entretanto, esse nao é o assunto tratado aqui.

Voltemos, pois, ao nosso tema que € mostrar porque Paulo relativiza a pratica
da circuncisao para os cristdos de origem gentilica. Além de recorrer as Escrituras
para mostrar a superioridade da fé com relacdo a Lei, Paulo, em Galatas 3,6 vai
recorrer a uma grande figura judaica com intuito de mostrar que a fé é o primeiro
instrumento de salvacdo do homem; ele faz alusdo a figura de Abrado que é
apresentado, primeiramente, como homem de fé na Carta aos Galatas: “Abrado creu
em Deus e isto |he foi levado em conta de Justi¢a”. Paulo esta citando Gn 15,6, onde
Deus prometeu a Abrado que ele seria pai de uma grande nagao e Abrado acreditou,
mesmo estando em circunstancias adversas. Faz-se necessario observar que se trata
aqui de uma visao Paulina pois, no judaismo Abrado € visto como cumpridor da lei.
Assim nos diz a Mishna: “Deus abengoou Abrado em todas as coisas porque Abraao,
nosso pai, cumpriu toda Tora, quando essa ainda ndo havia sido dada” (Tratado
Quidushim 1V, 14). Isto equivale a dizer, na concepg¢ao judaica, que os patriarcas séo,
antes de tudo, homens de obediéncia a lei. O que ndo impede Paulo de apresentar

aos Galatas outra visdo de Abraao; para ele, Abrado é essencialmente homem da fé.
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Abraao: o pai da fé

Em toda histéria de Abrado, a primeira atitude do patriarca que chama a
atencao de Paulo esta em Gn 15,6: “Abrado creu em Deus e Ihe foi dito em conta de
justica”. Referindo-se a essa mesma passagem em Rm 4,18, Paulo diz que Abra&o
esperando contra toda esperancga creu e tornou-se pai de muitos povos. Nao ha
sombra de duvida que para Paulo o fator principal que influencia a realizagdo da
promessa de Deus feita a Abrado foi a fé. Abrado deu prova de fé e Deus agiu em sua
vida. Deus n&o poderia deixar de cumprir sua promessa mediante a grandeza da fé

de Abra3o.

Para enfatizar a teoria da preponderancia da fé sobre as obras da Lei, Paulo
cita em Gl 3,11, o profeta Habacuque que afirma que o “justo vivera pela fé” (Hab 2,4).
Essa citagcéo se aplica bem a experiéncia de Abrado, o pai da fé, antes de Deus exigir
qualquer engajamento de Abrado com relagcao a lei, concedeu-lhe o prometido
simplesmente porque ele creu e isso lhe foi levado em conta de justiga. O que equivale
a afirmar que a justica de Abrado consiste no fato de que ele acreditou
incondicionalmente em Deus e ndo em nas obras da lei praticadas por ele. Para Paulo
a lei vem bem depois da prova de fé a Deus dada por Abrado, segundo ele,
quatrocentos e trinta anos depois, numero simbdlico que indica a precedéncia da

pratica da fé com relagao a pratica da lei feita por Abraao (cf. Gl 3,17).

E interessante observar a partir do discurso de Paulo sobre a prioridade da fé
com relacdo a lei, o fato de que ele quer revelar que o valor da fé consiste no fato de
que ela é uma aceitagao de uma palavra, o acolhimento incondicional de um dom. Ela
nao € uma economia de mercado baseada em uma troca reciproca. Na fé existe o
dom de Deus de um lado e do outro, a liberdade do fiel. Desse modo, ninguém pode

se vangloriar de sua fé diante de Deus, como se a gente tivesse algum mérito.

A fé é muito mais acio de Deus do que atitude do homem, porém ela nao existe
sem o livre consentimento do homem. A acdo do homem consiste apenas em
consentir, em abrir seu coragdo para o dom, a graga de Deus. Ora, se a fé € mais
acgao de Deus do que atitude do homem, ela € muita mais eficaz e mais segura do que
as obras da lei, sugere Paulo, pois diante da lei ha uma troca reciproca, onde o homem

deve fazer sua parte.
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E exatamente ai que ocorre o fracasso, porque o homem sempre falha diante
da Lei e o livro da Alianga, segundo Paulo em Gl 3,10, termina amaldigoando aqueles
que nao cumprem a Palavra da Lei (cf. Dt 27,26). A fraqueza do homem diante da lei
provoca seu insucesso no seu processo de salvagao. Por isso Paulo diz aos Galatas
que pela lei nenhum homem se salva (cf. Gl 3,11). Eis porque os galatas nao deveriam
se fazer circuncidar, eles seriam confrontados com a Lei e falhariam, pois, todos que

se circuncidam sao obrigados a cumprir a lei (cf. Gl 5,3).

Mantendo esse mesmo raciocinio, na Carta aos Romanos, Paulo observa que
a justificacdo de Abrado ocorreu antes que ele fosse circuncidado (cf. Rm 4,9-12).
Nesse sentido, ele entende que a circuncisao é secundaria com relagao a fé, uma vez
que Abrado nao precisou dela para ser considerado justo diante de Deus. Abrado
pode entdo ser o pai tanto dos incircuncisos como dos circuncisos, pois, 0s que tém

fé sao os filhos de Abrado que teve fé (cf. Gl 3,7).

O fundamento desse universalismo da paternidade de Abraao, Paulo encontra
em Gn 12,3 onde Deus diz a Abrado: “em ti todas as nagdes serao benditas”. Essa
promessa € inclusiva, ndo se restringe apenas aos circuncisos, mas as nagdes do
mundo inteiro. Podemos concluir entdo que os cristdos vindos do paganismo herdam
essa promessa enquanto incorporados a Cristo pela fé e € desse modo que eles sao
salvos e sao considerados filhos de Abrado. Como diz Paulo aos galatas: “Vos todos
sois filhos de Deus pela fé em Cristo Jesus, pois todos vos, que fostes batizados em
Cristo, vos revestistes de Cristo... E se vos sois de Cristo, entdo sois descendéncia

de Abrado, herdeiros segundo as promessas” (Gal 3,26.29).

Criticando os judaizantes que pregam a circuncisdo como meio dos galatas
cumprirem a lei e obterem a salvacédo e apresentando a fé como instrumento eficaz
de justificagcdo do homem, Paulo opde o regime da fé ao regime da lei. Ele recorre as
Escrituras para demostrar a primazia da fé com relagéo a lei: “Abrado Creu” (Gn 15,6),

“o justo vivera pela fé” (Hab 2,4).

Essa ultima citagao, “o justo vivera pela fé”, emprestada do Profeta Habacuque
tem uma dimensdo bem maior na concepc¢ao Paulina. Vivendo no periodo em que o
império babildbnico ameaca invadir o pequeno reino de Juda, o profeta Habacuque se
perguntava, com angustia, porque Deus permitia que o malvado prosperasse. Ele

recebe uma resposta a altura que diz respeito a um futuro longinquo: somente os
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justos sobreviverao se eles guardarem a fé, ou seja, o justo vivera pela fé. No contexto
da Carta aos galatas Paulo aplica essa frase numa dimensao bem maior. A vida em
questdo nao se aplica somente a esse mundo, mas diz respeito a prépria vida eterna,
ou seja, a salvagao definitiva que é garantida ao homem por meio da fé em Cristo

enviado de Deus.

O Interessante é notar que o instrumento para obter essa vida é a fé. Portanto,
se os galatas, cristdos de origem paga, perseveram na fé em Cristo que receberam
por meio de Paulo, por que precisariam ser circuncidados? Eles ja tém o suficiente, a
fé em Cristo; passar para o regime da lei seria invalidar a graga de Deus manifestada

na morte de Cristo (Gl 2,21). Isto seria insensatez (Gl 3,1).

Consideragoes finais

Para um leitor judeu, a Carta de Paulo aos galatas é, de certa forma, muito
desconcertante. Mesmo para um leitor cristdo, que aprendeu a apreciar o valor das
Escrituras, esse rigorismo Paulino com relacédo a lei € incompreensivel. Antes
perseguidor da Igreja pelo zelo a lei, irrepreensivel quanto a justica da lei (FI 3,6),
agora parece relativizar a lei. Como entender entdo essa nova postura Paulina pos

conversao?

Olhando o conjunto dos Escritos de Paulo, podemos entender que na Carta aos
galatas, ele usa a palavra lei no seu sentido mais restrito possivel e provavelmente,
querendo se referir, particularmente, a lei da circuncisao aplicada no contexto em que
ele a considera desfavoravel para a propagagao do Evangelho. A partir desse ponto
de vista podemos entender o ensino de Paulo a respeito desse mesmo assunto aos

corintios. Diz ele a comunidade:

Ademais viva cada um segundo a condi¢do na qual ele se encontrava
quando Deus o chamou. E a regra que estabeleco para todas as
Igrejas. Foi alguém chamado a fé quando circunciso? Nao procure
dissimular sua circuncisdo. Foi alguém incircunciso chamado a fé?
N&o se faga circuncidar. A circuncisao nada € e a Incircuncisdo nada
€. O que vale, é a observancia dos mandamentos de Deus. (1 Cor
7,17-20)
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Nesse texto, a respeito da pratica da circuncisdo, Paulo € bem mais claro. Ele
estabelece uma regra para todas as Igrejas, onde, a priori, ele ndo se mostra nem
contra e nem a favor da circuncisdo, mas ensina que ela deve ser aplicada de acordo
com a situacao do fiel. Se o fiel chamado, € cincunciso, ele deve viver sua fé na
circuncisdo, mas se ele foi chamado enquanto incircunciso, ele ndo deve se fazer
circuncidar. Entendamos aqui o fiel circunciso como o cristdo de origem judaica, ndo
somente aquele que se converteu depois de ter passado antes pela circuncisdo; esse
deve se fazer circuncidar. Paulo mesmo segue essa regra; quando ele encontra
Timoteo que abracgara a fé crista, em Listra, ele o faz circundar. Timéteo era filho de
uma mulher judia e pai grego. Paulo o faz circuncidar pelo fato de sua mae ser judia
e segundo a tradigdo a descendéncia judaica é assegurada pela filiagdo materna.
Como havia outros judeus que abragaram a fé cristd em Listra, ndo querendo criar

problemas com ele, Paulo pée em pratica o que ensina aos Corintios.

Em relagdo ao incircunciso citado por Paulo, no mesmo texto, como alguém
que nao deve se fazer circuncidar, Paulo deve se referir ao cristdo de origem grega,
ou seja, o cristdo vindo do paganismo. Esse deve se abster da circuncisdo, mas deve
cumprir os mandamentos. Isso nos da a entender que quando Paulo critica a lei na
Galacia, ele se refere apenas e restritamente a lei da circuncisdo que segundo o seu
ensinamento esta sendo empregada de maneira generalizada, ou seja, esta sendo
imposta aos galatas que sao de origem paga. O problema gerado na Galacia é pura
e simplesmente o fato de se impor a circuncisdo, de modo errado, aos cristaos
oriundos do paganismo. Procedimento com o qual Paulo n&o concorda; tratando
desse assunto, na comunidade dos corintios, ele deixa bem claro: “viva cada um
segundo a condi¢do na qual ele se encontrava quando Deus o chamou. Foi alguém
incircunciso chamado a fé? Nao se faga circuncidar” (1 Cor 7,18). Essa € exatamente
a situagao dos galatas, sendo eles de origem paga, Paulo, de modo coerente, ndo

aceita que eles sejam circuncidados.

E de suma importancia atentarmos para a afirmacdo de Paulo aos corintios
quando ele Ihes explica: “A circuncisdo nada € e a Incircuncisdo nada €. O que vale,

€ a observancia dos mandamentos de Deus” (1 Cor 7,19).

Ora, se ele ensina que o que vale, é a observancia dos mandamentos de Deus,
nao podemos dizer que Paulo faz uma apologia contra toda lei, ao criticar a circuncisao
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dos cristdos de origem paga na comunidade da Galacia pois, os mandamentos que
ele diz que devem ser observados, fazem parte da lei. Portanto, podemos entender
gue quando ele faz todo um trabalho de relativizagdo da lei, ele quer atingir somente
a lei da circuncisao e restritamente quando ela é imposta aos pagaos que abragam a
fé Crista. Corrobora essa ideia a frase solta de Paulo aos galatas: “Quanto a mim,
irmaos, se ainda prego a circuncisao, por que sou ainda perseguido? Que se fagam
mutilar de uma vez os que vos inquietam” (Gl 4,11. 12). lronicamente, Paulo quer
dizer: ndo sou contra a circuncisdo, desde que essa ndo seja imposta a todos, de
maneira generalizada, mas se eles, os judeus, pregam tanto a circuncisao, que eles
se fagam mutilar completamente, pois se sao cristdo de origem judaica eles devem

guardar essa condigao.

Outro texto que revela a apreciacdo e a estima de Paulo com relagao as
instituicdes de lIsrael incluindo também a propria lei, € Romanos 9,1-5, onde ele
lamenta o fato de Israel n&o aceitar a fé crista. Todavia, mesmo assim, ele reconhece
a grandeza de Israel porque a ele “pertencem a adogéo filial, a gloria, as aliangas, a
legislagdo, o culto, as promessas e os patriarcas” (Rm 9,1s). Nesse tesouro atribuido
a lIsrael, Paulo cita as Aliangas e a legislagdo; essas duas instituicbes sao
apresentadas como algo precioso que juntamente com as outras pérolas deixam uma

esperanca de salvagao para Israel.

Enfim, olhando, de maneira geral, os Escritos paulinos, ndo podemos afirmar,
a partir da Carta aos galatas, onde se trata praticamente de uma questédo fechada,
que a circuncisdo seja imposta aos cristdos oriundos da gentilidade, que Paulo, no
seu processo geral de evangelizagao, rompa com a lei judaica. Ele que se apresenta,
durante sua missao, como educado aos pés de Gamaliel na observancia exata da lei
dos pais (At 22,3).

Referéncias

BARBAGLIO. Giuseppe. Jesus, hebreu da Galileia. Pesquisa histérica. Sdo Paulo:
Paulinas, 2011.

BIBLIA DE JERUSALEM, S3o Paulo: Paulus, 2002.

COTHENET, Edouard. L’épitre aux Galates. In: Cahiers Evangile. Paris: Cerf, 1980.

DUNN, D. G. James. A teologia do apéstolo Paulo. Sdo Paulo: Paulus, 2003.
71



A questdo da circuncisdao no processo de evangelizagao... CADERNOS DE SION

JOSEFO, Flavio. Historia dos Hebreus. Rio de Janeiro: Assembleias de Deus, 2004.

LA MAISONNEUVE, Dominique de. Le judaisme. Tout simplement. Paris: Ouvriéres,
2017.

LA MISNA. Madrid: Nacional, 1981.
MURPHY O’-CONNOR, Jerome. Paulo. Biografia critica. Sdo Paulo: Paulus, 2000.

NAG HAMADI & MANICHAEAN. The Paranion of Ephiphanius of Salamins. Book |
(Secyts 1-6). Leida: Brill, 2008.

72



Jesus e a lei: o judatdsmo de Jesus CADERNOS DE SION

JESUS E A LEI: O JUDAISMO DE JESUS

Oberdan Santana da SILVA

Sacerdote da Congregacao dos Religiosos de Nossa Senhora de Sion. Diretor Adjunto
do Colégio Sion Ipiranga, SP. Possui graduagao em Filosofia pela Faculdade de
Filosofia e Teologia Paulo VI, graduacdo em Pedagogia pelo Centro Universitario
Assuncdo e graduagao em Teologia pela Pontificia Universidade Catdlica de Sao
Paulo.

Resumo

Este artigo partiu do seguinte questionamento: Jesus observava ou nao a Lei
mosaica? Ele a considerava vigente ou tencionava ab-roga-la e substitui-la?
Buscando responder tal questionamento, tratou-se especificamente das leis do
Shabat e das leis dietéticas e de pureza, confrontando-as com atitudes e
ensinamentos de Jesus narrados nos Evangelhos. O levantamento bibliografico sobre
o tema e a analise dos relatos evangélicos selecionados revelou que, embora a
pregacao de Jesus sobre alguns pontos da Lei transmita a primeira vista a ideia de
ruptura, o propdsito de Jesus nao era refuta-la, mas promover maior fidelidade a Deus
a partir da correta interpretacao da Torah. A partir disso, constatou-se a necessidade
de estimular um estudo mais aprofundado da Sagrada Escritura, para que ela seja
compreendida no seu verdadeiro sentido e se possa perceber mais claramente a
unidade da Revelagdo e do plano divino que une cristdos e judeus ao nivel de sua
propria identidade.

Palavras-chave: Jesus. Lei mosaica. Sagradas Escrituras.

Abstract

This survey begins with the following question: Did Jesus observe the Mosaic
Law or not? For Him, the Law was in force, or, instead, did He intend to abolish it or
even replace it? In order to answer this question, we dealt specifically with the Shabbat
laws, the dietary laws and the purity laws, confronting them with Jesus' attitudes and
teachings narrated in the Gospels. The bibliographic survey on the theme and the
analysis of the selected gospel accounts revealed that, although Jesus' preaching on
some points of the Law transmits, at first sight, the idea of rupture, Jesus' purpose,
however, was not to refute it, but to promote an even greater fidelity to God through a
correct interpretation of the Torah. From this, we saw a need to stimulate a more in-
depth study of Sacred Scripture, so that it could be understood in its true sense, and
the unity of Revelation and of the divine plan uniting Christians and Jews, at the level
of their own identity, could be perceived more clearly.

Keywords: Jesus, Mosaic Law, Sacred Scripture.
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Introducgao

Qualquer estudo sobre Jesus, empreendido no quadro geral da especialidade
do Novo Testamento, em algum momento, € obrigado a se confrontar com as atitudes
dele em relagédo a “Lei”. A ideia que comumente é apresentada por muitos exegetas
cristaos é a de que Jesus rejeitou a Tora ou, ainda mais grave, que revogou a “velha”
Lei e a substituiu por um novo codigo. Sera, contudo, que uma leitura atenta dos

Evangelhos revela realmente isso?

A partir desse questionamento, este artigo se propde a tratar do verdadeiro
ensinamento de Jesus sobre a Lei, mostrando que a imagem de Jesus apresentada
pelos Evangelhos é, na verdade, a de um judeu observante que realiza seu ministério
em harmonia com a tradicdo de Israel. Abordaremos especificamente trés tipos de
leis, a saber: as leis do Shabat e as leis dietéticas e de pureza, confrontando-as com

as atitudes e ensinamentos de Jesus.

O significado de “a Lei”

Primeiramente, é necessario entendermos o significado de “a Lei” no contexto
judaico, isto €, no seu contexto originario, e entdo poderemos dar o passo seguinte,
gue consiste em analisar se Jesus tencionava ab-roga-la ou ndo ou entdo como Jesus

cumpria a Tora, praticando-a.

A Lei de Moisés, desde o seu surgimento em meio ao deserto, a privagao, ao
cansaco € a ameacas cerca de 1.500 anos antes de Cristo, tinha como escopo a
organizacgao do povo de Israel. Desse modo, ndo se limitou a pormenores ritualisticos,

mas abrangeu toda a esfera da vida judaica.
Ao tratar da Lei mosaica, Vermes (1995, p. 19) afirma o seguinte:

Determina regras para a agricultura, comércio e posse de
propriedades imoéveis e moveis. Ocupa-se do casamento e suas
implicagdes financeiras; de compensagdes por danos materiais
sofridos por uma pessoa ou do prejuizo fisico infligido por homens ou
por animais que a eles pertencem. A Tora legisla sobre roubo,
violagdo, homicidio e muitas outras matérias civis ou criminais para as
quais juizes e tribunais tinham competéncia. Resumindo, um roteiro
de uma vida civilizada constitui grande parte das leis mosaicas.

74



Jesus e a lei: o judatdsmo de Jesus CADERNOS DE SION

Quanto a essas leis civis, se analisarmos os Evangelhos, nossa principal
testemunha para o estudo da vida de Jesus, ndo encontraremos indicios de que ele
as rejeitava. Ao contrario, ja que os escritos ndo expressam claramente nem sugerem
que Jesus deixou de pagar suas dividas, feriu aqueles que se opunham a ele ou
cometeu adultério, é plausivel concluir que ele aceitava, respeitava e cumpria as leis
e costumes que geriam a vida privada e publica vigentes entre seus concidadados na

sua época.

Vermes (1995, p. 20) acrescenta que a Tora se ocupava também de “questdes
religiosas”, nao se restringindo aos setores da vida social que hoje chamariamos de
seculares. No entanto, os judeus e outros povos da antiguidade consideravam que
mesmo esses setores, que normalmente ndo envolvem a religido, eram regidos por

estatutos divinos.

A respeito disso, Badenas (2010, p. 23) afirma que uma das particularidades
que mais chama a atencdo na Lei mosaica € que nio se estabelece nela nenhuma
separagao entre os setores econdémico, social, civil e religioso, embora este ultimo
pareca preponderar sobre os demais. Os fragmentos sumérios, o Cddigo de
Hammurabi e as leis assirias, ainda que fagam referéncia a religido, sao, sobretudo,
coédigos de leis civis. Na Tora, as consideragcdes de carater espiritual aparecem
conectadas de modo indivisivel a todos os aspectos da existéncia, sugerindo, com
isso, que o bem-estar humano € um todo inseparavel que se alcanga pela uniao entre
o social e o espiritual. Assim, a estreita coesao de todas as dimensdes da vida explica
o rigor das disposi¢cbdes da Tora cuja transgressao supde uma ruptura irreversivel de

todo o sistema.

De acordo com Vermes (1995, p. 20), as questdes “religiosas” abrangiam, antes
de tudo, o Templo e seus sacrificios, assim como o dizimo, taxas de culto e outras
contribui¢des a sacerdotes e levitas, os quais tinham ganhado particular importancia
entre os redatores sacerdotais do Pentateuco por terem sido o0s principais

organizadores da sociedade judaica na idade/era/tempo biblica.

A pureza ritual e as normas dietéticas eram também essencialmente
associadas ao culto. Pessoas que tivessem tido contato com uma nida
(mulher menstruada) ou com um cadaver ou que simplesmente
tivessem tido relagbes sexuais permitidas, ndo eram obrigados a
comparecer perante a corte. A consequéncia de tais atos ou infragdes
era que as pessoas envolvidas eram excluidas, ou, mais
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precisamente, se excluiam da participagdo em cultos no Templo até
retornarem ao estado de pureza, usualmente por meio de um banho
ritual, embora nenhuma cerimdnia de purificagdo seja prescrita na
Biblia por ingerir alimento proibido. (VERMES, 1995, p. 20)

Também a legislacdo acerca do Shabat, embora nédo esteja relacionada de
modo direto ao Templo de Jerusalém, remete basicamente ao mesmo dominio cultico.
Convém notar que o cumprimento desse mandamento, segundo o qual ndo se deve
exercer qualquer tipo de trabalho desde o pdr-do-sol de sexta-feira até o pér-do-sol
de sabado, proporciona uma distincdo entre o mundo fisico e o0 mundo espiritual.
Nesse sentido, conforme ressalta Epelboim (2006, p. 53), o Shabat representa “[...]
um tempo destinado a interiorizagdo ou a percepg¢ao do sujeito, movimentos que
parecem contribuir para o estabelecimento de um encontro mais satisfatorio do

individuo para com ele mesmo, para com os outros e, sobretudo, para com Deus”.

No entanto, apesar de pertencer ao dominio cultico, a legislagdo do Shabat
parece representar uma categoria inteiramente diferente, pois a transgressao dessa
legislacdo ndo era punida simplesmente com uma exclusdo social temporaria. “De
acordo com Biblia e com a lei pds-biblica, os infratores do Shabat, melhor dizendo,

alguns deles, podiam incorrer em pena de morte” (VERMES, 1995, p. 20).

Assim, ocupando o Shabat lugar de destaque na Lei mosaica, situado acima
de todas as festas, se quisermos, de fato, averiguar se Jesus se manteve fiel a
tradicao judaica, podemos comecgar analisando sua postura quanto ao sétimo dia. Em
Lc 13,14 Jesus é retratado sendo censurado pelo dirigente de uma sinagoga da
Galileia por ter realizado uma cura no Shabat ao invés de nos outros seis dias da
semana. Esse episddio € apenas um exemplo, dentre outros, que evidencia que a
atitude de Jesus quanto a legislagdo do Shabat, especialmente em conexdao com a
realizacdo de curas, ocasionou alguma preocupagao. Assim, convém realmente

explorar essa questao, como sera feito adiante.

Do mesmo modo, sua atitude em relagao a kashrut, isto €, os preceitos relativos
a alimentos puros e impuros (ou as leis alimentares?) é frequentemente tomada pelos

intérpretes cristdos dos Evangelhos como n&o sendo tradicional.
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Diante disso, faz-se necessario analisar o que as narrativas evangélicas
realmente revelam, numa tentativa de combater as interpretacbes mal concebidas e

confusas por definicdo que levam frequentemente a enganos.
Jesus e a observancia das leis: O Shabat

Segundo Saldarini (2000 p. 208), a observancia do Shabat era a principal
pratica judaica existente no mundo romano e, como tal, era admirada, mas também
satirizada por autores greco-romanos. ldentificando-se com esses satiristas que n&o
davam importancia a observancia do Shabat, alguns intérpretes cristdos dos
Evangelhos se opdem a ideia de que Jesus era um judeu observante da Lei,
argumentando que ele rejeita nos relatos evangélicos uma observancia “legalista” ou

“ritualista” do Shabat.

Conforme Vermes (1995, p. 28), as curas que Jesus realizou no Shabat,
consideradas por seus oponentes como uma possivel transgressao da Lei, néo
sucederam muitas vezes. Se nos atermos aos trés eventos registrados nos
Evangelhos Sindticos, perceberemos que o caso do homem com a méo atrofiada € o
unico atestado pelos trés Evangelistas (Mt 12, 9-14; Mc 3,1-6; Lc 6, 6-11), ao passo
que a cura da mulher encurvada e do homem que sofria de hidropisia sao

testemunhadas apenas em Lucas (Lc 13,10-17; 14,16).

Apesar disso, o comportamento de Jesus foi considerado perturbador por
observadores conservadores e hostis que se julgaram no direito de questiona-lo. No
entanto, segundo os relatos dos Evangelhos, ndo foram somente os criticos de Jesus
que levantaram questionamentos, como: “E licito curar aos sabados?” (Mt 12,10), mas
também o préprio Jesus para finalidades didaticas, perguntando-lhes: “E permitido, no
sabado, fazer o bem ou fazer o mal? Salvar a vida ou matar?” (Mc 3,4; Lc 6,9; Lc
14,3).

Diante desses questionamentos, para solucionarmos as controvérsias que
envolvem Jesus e a lei do Shabat, é necessario proceder a um resgate historico para
averiguarmos como essa lei vinha sendo interpretada e praticada desde a época

biblica e se a atitude de Jesus realmente a infringia.

Saldarini (2000, p. 209) considera simples o mandamento biblico sobre o

Shabat e o sintetiza da seguinte maneira: pessoas e animais ndo devem fazer nenhum
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trabalho no Shabat (Ex 20,10; Dt 5,14); as pessoas devem observar 0 repouso
sabatico, porque é sinal da Alianca, € o dia santo e precisa ser santificado, e o repouso

comemora o término da criagdo por Deus (Ex 31,13-17; Gn 2,2-3).

Por um lado, o mandamento expressa claramente que nao se deve trabalhar.
No entanto, de acordo com Saldarini (2000, p. 29), quando se trata de definir o que
constitui trabalho, as leis e histérias biblicas dao orientagao limitada e dispersa, razao

pela qual Israel passou por um processo continuo de definicdo do trabalho.

A auséncia de Mana no sabado ensina que ndo se pode preparar
comida no sabado (Ex 16,22-30). Nao se pode acender o fogo (Ex
35,2-3); um homem surpreendido apanhando lenha no deserto foi
morto apedrejado (Nm 15,32-36). Jeremias e Neemias opdem-se ao
transporte de mercadorias no sabado porque isso significa carregar
peso (Jr 17,21-22; Ne 13,15-22). Jeremias menciona especificamente
carregar peso pelas portas de Jerusalém e fazé-lo sair das casas.
Neemias menciona trazer produtos agricolas para Jerusalém com o
intuito de vendé-los, calcar a prensa de lagar e o comércio no sabado.
Para evitar isso, ele fecha as portas de Jerusalém no sabado e manda
os comerciantes se afastarem. Em passagem anterior, Neemias faz o
povo jurar ndao comprar dos gentios em dia de sabado (Ne 10,32).
(SALDARINI, 2000, p. 209)

A partir dessas histérias, podemos perceber que as regras para guardar o

Shabat ndo eram claras e que a ndo-observancia, as vezes, era comum.

No século Il a. C., a observancia do Shabat ainda preocupava a sociedade
judaica. Dao testemunho disso dois escritos da época: o Livro dos Jubileus, escrito
apocrifo que relata a histéria da criagdo do mundo e de Adao e Eva até um pouco
depois da queda, e o Documento de Damasco, que originario de Damasco, foi trazido
para Israel e esta ligado a comunidade de Qumran e aos essénios. Ambos dao grande
destaque ao Shabat e divulgam normas peculiares para a sua observancia.

O livro dos Jubileus 2,17-33 ressalta a inviolabilidade do Shabat em virtude da
santidade de Deus e relaciona a eleicdo de Israel por Deus ao fato de Israel receber
o Shabat para festejar. Jub 2,26 afirma ainda que o trabalho profana e corrompe o
Shabat. Além disso, Jub 2,29-31 cita proibigdes especificas que sugerem tipos
comuns de ndao cumprimento da lei sabatica, como: tirar agua do pogo, preparar
comida e bebida, e carregar coisas para dentro e para fora das casas. De acordo com

Saldarini (2000, p. 210) “sdo todos afazeres domeésticos comuns que seriam
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normalmente realizados por aqueles a quem Deus deu o sabado ‘para que possam

”m

comer e beber e guardar o sabado’. Por fim, o Livro dos Jubileus (50,6-13) encerra

com uma lista de mandamentos do Shabat.

Ja o Documento de Damasco contém uma lista mais extensa e rigorosa de
proibi¢des (CD 10,14-11,18). Segundo o Documento, ninguém deve se ocupar com
conversas futeis nem se misturar com os outros; ninguém deve ir ao encontro do
estrangeiro para negociar, mandar gentios fazerem negocios em seu lugar, discutir
negocios, nem repreender um servo. Além disso, ninguém deve se afastar mais de
mil cbvados da cidade. Também nao se pode carregar uma crianga de um lugar a
outro, ajudar um animal a parir, nem levantar o animal que caiu em um buraco. E
permitido, no entanto, usar uma escada ou corda para tirar uma pessoa da agua ou

do fogo.

Essas regras mostram como um grupo especifico criava um entendimento
detalhado da observancia sabatica e, ao mesmo tempo, atestam a variedade de

discordancias e praticas que surgiram no periodo do segundo Templo.

Posteriormente, discussoes rabinicas mais tardias sobre o Shabat na Mishna e
nos talmudes tratam do assunto de forma mais ampla. Segundo Saldarini (2000, p.
211):

Na passagem mais famosa sobre o trabalho, m. Shab. 7,2 relaciona
trinta e nove categorias de trabalho proibido. Em seguida essas
categorias recebem extensa exegese em Shabbat e em muitos outros
tratados que discutem o que pode ser feito em festas, ndo porém no
sabado. Os regulamentos para o dia das Expiacbes sdo mais
rigorosos, pois esse € um dia de jejum e peniténcia (m. Yoma 8,4-6).
Yoma (8,7) também permite que se tire uma pessoa dos escombros
de uma casa que caiu no dia da Expiagbes (e, implicitamente, em
qualquer sabado ou dia festivo). A abertura ou remocdo dos
escombros sobre uma pessoa viva tornou-se o principio de anulagao
de uma proibicdo sabatica para salvar uma vida.

Nos Evangelhos nos confrontamos justamente com essa discussao acerca do
Shabat. A discusséao se refere, portanto, a um habitual conflito entre mandamentos e
a questao de qual seria preponderante. No judaismo, o principio geral nunca esteve
em duvida: salvar vidas sempre teve a precedéncia. De acordo com Vermes (1995, p.
29):
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Em relagdo a Ex 31,13-16, o midrash tanaitico, Mekhilta de Rabi
Ishmael [...] faz a pergunta: “Como sabemos que o dever de salvar
uma vida é mais importante que as leis do Shabat?” Dois rabis do
século segundo A.D. respondem afirmativamente por meio de um
raciocinio a fortiori: a circuncisdo, que afeta apenas uma parte do
corpo, € licita no Shabat (Eleazar ben Azarid); a execugao de um
assassino (ou seja, tirar uma vida) é mais importante que o servigo do
Templo; o servico do Templo tem precedéncia sobre o Shabat (R.
Akiba); que dizer entdo de salvar todo um corpo, uma vida. Ou, mais
concisamente “Consideracao pela vida prevalece sobre o Shabat” (b
Yoma 85b).

Além disso, Vermes (1995, p. 29) explicita ainda que no caso de qualquer
duvida no que se refere a gravidade de uma doenga, “[...] a presuncéo legal favorece
uma intervengao e a Mishna (Yoma 8,6) cita o principio: ‘Sempre que houver duvida
relativa a perigo de vida (o caso discutido € uma dor de garganta!), a questao é mais

”m

importante que o Shabat™.

Desse modo, quando Jesus defende suas acgdes verbalmente, ou, mais
provavelmente, quando seus seguidores judeu-cristdos o fizeram mais tarde, a atitude
basica de Jesus e seus argumentos - ou de seus discipulos, sdo 0s mesmos que 0s
dos rabis: um judeu pode levantar, no Shabat, uma ovelha que caiu numa vala; se faz
isso, a fortiori uma vida humana pode ser salva (Mt 12,11-12); assim, pode tirar de um
poco tanto seu filho quanto um boi (Lc 14,5). Resumindo, de acordo com as palavras

colocadas por Mateus (12,12) nos labios de Jesus: “E licito praticar o bem no Shabat”.

A partir da analise feita, podemos compreender com mais clareza a posi¢ao de
Jesus perante o Shabat. Os Evangelhos apresentam Jesus como um judeu informado
e observante, participante dos debates judaicos, que protesta ndo contra a lei do
Shabat em si, mas contra certas praticas e interpretagcdes que se desviavam do
principio fundamental, e propde algumas mudangas de atitude e pratica a fim de

promover maior fidelidade a Deus e ao ensinamento de Deus na propria Tora.

Portanto, a discussdo que aparece nos Evangelhos nao se refere a anulagao
do Shabat. A tbnica da discussao recai sobre em que circunstancias o Shabat pode
ou nao ser violado. Desse modo, o questionamento de Jesus sobre o tema é didatico

e nao deve ser interpretado como intencionado a anular o mandamento sabatico.
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Discussao sobre as espigas arrancadas no Shabat

Podemos, ainda, analisar outro episédio acerca do Shabat para comprovarmos
que em nenhum momento, nos relatos evangélicos, Jesus infringe o mandamento

sabatico.

'"Naquele tempo, Jesus passou, num sabado, pelas plantagdes. Os
seus discipulos, que estavam com fome, puseram-se a arrancar
espigas e a comé-las. ?Os fariseus, vendo isso, disseram: “Olha so!
Os teus discipulos a fazerem o que nao é licito fazer num sabado!”
3Mas ele respondeu-lhes: “NZo lestes o que fez Davi e seus
companheiros quando tiveram fome? “Como entrou na Casa de Deus
e como eles comeram os pdes da proposi¢do, que nao era licito comer,
nem a ele, nem aos que estavam com ele, mas exclusivamente aos
sacerdotes? °Ou n3o lestes na Lei que com os seus deveres sabaticos
os sacerdotes do Templo violam o sabado e ficam sem culpa? ®Digo-
VoS que aqui esta algo maior do que o Templo. “Se soubésseis o que
significa: Misericérdia é que eu quero e n&do sacrificio, néao
condenarieis os que nao tém culpa. 8Pois o Filho do Homem é senhor
do sabado”. (Mt 12,1-8)

Logo no inicio, € dada a raz&o para os discipulos arrancarem e comerem
espigas no Shabat: estavam com fome (v. 1). De acordo com Saldarini (2000, p. 212),
essa informacao é fundamental para a compreensao da narrativa e nos possibilita
inferir que os discipulos e Jesus nao estavam envolvidos em desrespeito insolente a
lei sabatica, pois tinham uma razéo atenuante. O texto conduz a essa reflexdo por
meio de trés argumentos. Primeiro, justifica a atitude dos discipulos relacionando-a a
um exemplo ou precedente biblico, a histéria de Davi mencionada nos vv. 3-4.
Segundo, liga a fome dos discipulos aos sacrificios do Templo permitidos no Shabat
nos vv. 5-6. Por ultimo, invoca a necessidade humana como principio para interpretar

a lei sabatica, principio esse legitimado pela citagao de Oséias 6,6 no v. 7.

No entanto, os fariseus fazem objecdo a que os discipulos arranquem espigas
no Shabat. Embora ndo sejam dadas as razdes, o cenario subentende que esses
lideres religiosos consideravam a atividade de arrancar espigas um tipo de trabalho
proibido no Shabat. A respeito disso, Bratcher e Scholz (2013, p. 31) ressaltam o
seguinte:

Os mestres da Lei haviam designado trinta e nove tipos de trabalho

que a Lei de Moisés proibia fazer no sabado. Os trés primeiros eram:
costurar, plantar, fazer a colheita (ver Ex 34, 21). Segundo a
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interpretacao dos fariseus, os discipulos estavam fazendo colheita, ao
debulharem as espigas de trigo com as maos.

Segundo Saldarini (2000, p. 212), a explicagdo de que os discipulos estavam
com fome, € provavel que os fariseus invocassem a regra de que a comida para o
Shabat devia ser preparada no dia anterior (Ex 16,22-30; Jub 50,9). Assim, o cenario
exigia que Jesus apresentasse um argumento bem formulado, para conseguir

sustentar seu posicionamento e rebater as criticas dos fariseus.

Como ja foi dito, Jesus defende sua interpretacdo da lei sabatica, em primeiro
lugar, com a citacédo de um exemplo biblico, retirado de 1Sm 21,1-7, que recordava o
episodio intrigante em que Davi e seus homens haviam comido os paes da proposi¢cao
do santuario de Nob, quando fugiam de Saul. De acordo com Lv 24, 5-9, doze paes
deviam ser enfileirados em cada Shabat sobre a mesa pura do santuario ou do
Templo. Os paes retirados eram consagrados e s6 os sacerdotes podiam comé-los.
Logo, o exemplo citado por Jesus apresentava Davi e seus soldados transgredindo
uma lei, pois, se nenhum deles era sacerdote, ndo podiam comer os paes da

proposicao.

Evocando esse relato biblico, Jesus tragca um paralelo entre a fome de Davi e
seus homens e a dos discipulos. De acordo com Saldarini (2000, p. 213), embora as
solugdes para a fome (colher espigas no Shabat e comer o pdo da proposigao) sejam
muito diferentes, Jesus da a entender que a fome justifica a suspensao das leis
costumeiras, ou seja, a lei sabatica que proibia colher e preparar alimento, no caso
dos discipulos, e a lei que restringia o0 consumo dos paes da oblagéo a sacerdotes, no
caso de Davi e seus companheiros. Trata-se, segundo Vermes (2006, p. 68) de um
argumento sofisticado: se a fome se sobrepde as leis do Templo, também se sobrepde

no caso dos regulamentos do Shabat. Vermes (2006, p. 207) afirma ainda que:

Este tipo de argumentacgao a partir de um precedente nao é exclusivo
do Evangelho (ou de Jesus). Por exemplo, o preceito da Mishna que
proibe o rei judeu de participar de cortejos funebres é questionado pelo
Rabi Juda b. llai (meados do século 11 d.C.) com base em que, segundo
2Samuel 3,31, Davi pdde seguir o esquife de Abner, o comandante do
seu exército (m Sanh 2,3).

82



Jesus e a lei: o judatdsmo de Jesus CADERNOS DE SION

No entanto, conforme percebe Saldarini (2000, p. 213), o caso de Davi ndo diz
respeito ao Shabat e, assim, era um exemplo insuficiente para Jesus defender o
posicionamento que havia assumido. Por isso, ele acrescenta outro argumento
baseado nos deveres sabatico dos sacerdotes no Templo (vv. 5-6). Segundo este
argumento, assim como os sacerdotes “violavam” o repouso sabatico para realizar
uma tarefa mais importante, os sacrificios determinados para o Templo, também os

discipulos podiam arrancam espigas para aplacar a fome humana.

Nesse ponto, convém esclarecer que, utilizando esse argumento, Jesus nao
incentivava a falta de firmeza geral em guardar o Shabat, antes queria esclarecer “[...]
que necessidades basicas como o alimento, doenca, etc., sdo mais importantes que
o cumprimento do Sabado. [...] Quando a observancia do Sabado significa fome, dor,
desconforto, entao ¢ licito usufruir da liberdade que ja Davi manifestara” (MEDEIROS,
2006, p. 118).

Segundo Saldarini (2000, p. 214), essa questao pode ser interpretada de outra
forma se, a partir do v. 6, aplicarmos o precedente do servigo no Templo ao caso dos
discipulos comparando Jesus com o Templo e declarando-o maior que o Templo. Se
Jesus € maior que o Templo, os discipulos estariam justificados por servi-lo da mesma
maneira como os sacerdotes serviam o Templo. Entretanto, conforme o relato biblico,
na fome, os discipulos serviam a si mesmos, nao a Jesus. Desse modo, embora se
baseie num principio reconhecido, o de argumentar a partir do menor para o maior

(gal wehomer), tal alegagédo ndo é manifestadamente irrefutavel.

Se a autoridade didatica e de tomada de decisédo de Jesus é ressaltada, € mais
provavel que isso acontegca no v. 8. Entretanto, ndo ha razdes para afirmar, como
Medeiros (2006, p. 119), que a narrativa em questao revela uma submisséo explicita
das regras sabaticas a novidade absoluta da autoridade de Jesus. Como bem
evidencia Saldarini (2000, p. 215), Jesus nao ordena que os discipulos arranquem as
espigas e a justificativa para essa atividade sdo os argumentos apresentados por ele,

nao a sua autoridade para mudar a lei divina.

Ja tratamos dos dois primeiros argumentos, a saber, o da comparagéo da fome
dos discipulos a fome de Davi e seus companheiros e o do precedente para trabalhar
no Shabat aberto pelo servico no Templo. Porém, de acordo com Saldarini (2000, p.

215), esses argumentos s&o paralelos sugestivos, mas imprecisos. Nessa
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perspectiva, Jesus precisava alicercar seu ensinamento em um mandamento de maior

peso, que suplantasse o importante mandamento biblico de descansar no Shabat.

Para resolver o impasse, Jesus cita, entdo, um principio muito geral de
“‘misericordia” (eleos), com o qual poderia justificar os discipulos por arrancarem
espigas para aplacar a fome no Shabat. Saldarini (2000, p. 215), em sua analise desse

episodio, afirma que:

A base do ensinamento de Mateus é a importancia da misericérdia em
Oséias 6,6 citado no v. 7. Oséias 6,6 foi usado por uma variedade de
grupos judeus com propoésitos diferentes. A comunidade de Qumran
afirma que, apesar de sua separacao do Templo, suas oragdes expiam
os pecados (1QS 9,3-5). No século Il ou lll, o autor dos Padres,
segundo o rabino Nata (versao A, cap.4) atribui a lohanan ben-Zakai
o ensinamento (baseado em Os 6,6) que, depois da destruicdo do
Templo, atos de bondade afetuosa substituem os sacrificios do
Templo.

Saldarini (2000, p. 216) explicita ainda que a localizagdo de Jesus e seus
discipulos em um campo fora da cidade indica que eles n&o tinham a disposi¢ao
comida preparada anteriormente. A unica comida disponivel eram as espigas do
campo de um vizinho, que o Deuterondmio 23,26 permitia que comessem no caso de

fome acidental.

Desse modo, podemos nos arriscar a afirmar que, no caso analisado, o
principio de misericérdia anula o repouso sabatico o suficiente para permitir que os
discipulos de Jesus arranquem algumas espigas para aliviar a fome. O conflito de leis
€ decidido em favor da misericordia. Entretanto, é preciso compreender que, ao
resolver a questao dessa forma, Jesus ndo revoga nem elimina a lei sabatica como
uma espécie de legalismo. Antes, afirma a for¢a vinculadora da lei judaica e em
seguida defende uma interpretagdo modificada, dando ao principio de misericordia,
em resposta a necessidade humana, uma prioridade mais alta que seus adversarios
e, desse modo, autoriza que se aplaque a fome no Shabat, mesmo que a comida nao

tenha sido preparada com antecedéncia.

Podemos perceber, entdo, que Jesus responde a necessidade humana, néo
revogando a Lei, mas argumentando a partir da Lei e dos Profetas (Mt 5,17) em defesa

da vida. De acordo com Medeiros (213, p. 120), “[...] Ndo se trata de repudiar o
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preceito enquanto tal ou de substitui-lo com algo de novo; esta reformulagao parece
buscar regras positivas para a observancia do Sabado”. Assim, o Shabat nao é
diretamente anulado pela necessidade ou decisdo humana, nem pela revogagao da
Lei, mas pelo entendimento correto da lei de misericordia contida em Oséias 6,6: “Se

soubésseis o que significa...” (v. 7).

Enfim, podemos concluir que, em ambos os casos, tanto no das curas quanto
no das espigas arrancadas no Shabat, Jesus nao infringe a Lei. Ele invoca o principio
de salvar a vida, que esta acima de qualquer mandamento e sempre foi bem aceito
no judaismo. Os Evangelhos nao relatam que Jesus tenha realizado algum tipo de
trabalho no Shabat em outras circunstancias, nem que tenha incentivado seus
seguidores a isso. Em consonéncia com a lei judaica, o Shabat € anulado apenas de

maneira especifica e limitada por boas razdes.

Leis dietéticas e de pureza

Outra questéo sobre a qual argumentos eruditos sdo expostos, com a finalidade
de determinar a posicéo de Jesus face a Halakha corrente em sua época, diz respeito
as leis de pureza e dietéticas. O centro da discussido € um dito que talvez remonte a
Jesus e que, potencialmente, ameaca todo o cédigo de pureza biblico: “Ouvi-me
todos, e entendei! Nada ha no exterior do homem que, penetrando nele, o possa tornar
impuro; mas o que sai do homem, isso € o que o torna impuro” ((Mt 15, 10-11; Mc
7,14-15).

O ensinamento que Mateus e Marcos citam pode dar a entender que nenhum
alimento é impuro e que Jesus, explicitando isso, invalidou as restricbes dietéticas,
encontradas em Lv 11 e Dt 14, que proibem a ingestdo de certos animais, peixes e
insetos e também animais abatidos de maneira inadequada. Desse modo, o
ensinamento cria um grande problema, pois, mais uma vez, enfrentamos a tentagao
de afirmar que Jesus ab-rogou ou suprimiu? a Tora, haja vista que seu ensinamento
parece contradizer as prescricbes desta, neste caso a prescrigdo segundo a qual

alguns alimentos s&do improprios para 0 consumo e trazem impureza a pessoa.
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A importancia da pureza e das restrigcdes dietéticas € presumida na maior parte
da literatura judaica. Saldarini (2000, p. 228) cita, como exemplo, os escritos dos

essénios:

Os severos essénios defendem a pureza de suas comidas com muito
zelo. O Manual de Disciplina de Qumran protege suas refeigdes puras
(1QS 5,13-14), prescrevendo o periodo probatorio de um ano antes
gque um novo membro coma alimento sélido com a comunidade e dois
anos para liquidos, que sao mais suscetiveis a impureza (1QS 6,13-
23). O Documento de Damasco reafirma e também interpreta as leis
dietéticas e de pureza (CD 12,12-22) e regula a purificagdo com agua
(CD 10,11-13).

Nesse contexto, o ensinamento de Jesus a respeito das coisas que entram de
fora ameacgava contradizer as regras dietéticas e de pureza que ha muito tempo eram

definitivas para a sociedade judaica.

Para resolver o impasse, podemos comecar notando a diferenca que ha entre
Marcos e Mateus, ao narrarem o mesmo episodio. Em Mc 7,19 o Evangelista afirma
que Jesus declarou puros todos os alimentos, evidenciando, de fato, uma possivel
revogacao de um segmento substancial da Tora de Moisés. Mateus também trata
dessa questao, mas nao do mesmo modo. Para Marcos, Jesus simplesmente rejeitou
as restrigdes dietéticas, “porque nada disso entra no coragao” (Mc 7,19). Mateus, por
sua vez, “[...] diminui a forga perigosa deste ensinamento, muda o enfoque para
atitudes e comportamento morais e deixa a pureza e as restricdes dietéticas em uma
posicao inferior, mas ainda segura” (SALDARINI, 2000, p. 229).

A respeito disso, Vermes (1995, p.31), em defesa da posigao de Mateus, afirma
que se a expressao “purificar todos os alimentos”, que aparece em Mc 7,19, mas nao
em Mt 15,17, estiver corretamente parafraseada como “Assim, ele declarava puros
todos os alimentos”, sé pode ser vista como uma glosa introduzida pelo redator de
Marcos, ndo tendo nada a ver com a narrativa original e muito menos com Jesus.
Desse modo, na verdade, o que quer que fosse que Jesus pretendia ensinar com o
dito em questdo, ndo ha indicio claro de que se tratava de uma ab-rogacao das leis

dietéticas.

Esta é a hipétese mais plausivel, ja que a primeira geragado dos seguidores de

Jesus vivia em total insciéncia de uma revogacgao da distingdo entre alimentos puros
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e impuros. A reacao de Pedro a ordem de uma voz celeste, “Imola e come!”, no
decorrer de uma visdo em que todas as espécies de animais desciam do céu seguros
por um lencol, é instintiva e explosiva: “De modo nenhum, Senhor, pois jamais comi
coisa alguma profana e impura” (At 10,13-14). Em outro relato, Gl 2,11-14, que
corrobora o anterior, para insatisfacdo de Paulo e Barnabé, Pedro “e o resto dos
judeus”, na igreja cristd de Antioquia, sentiram-se obrigados a abandonar o convivio
a mesa com cristdos gentios, o que faziam prazerosamente antes da visita dos
‘homens de Tiago”, isto €, membros escrupulosamente praticantes ou “judaizantes”
da comunidade de Jerusalém. Estes relatos nao teriam nenhum sentido se Jesus

tivesse realmente “declarado puros todos os alimentos”.

Desse modo, embora saibamos que, em algum periodo da historia, os
seguidores de Jesus deixaram de observar as leis dietéticas, ndo podemos, a partir

dos Evangelhos, atribuir a revogacao dessas leis a Jesus.

No entanto, se ndo era essa a intengao do ensinamento de Jesus, faz-se
necessario, entao, esclarecer qual era sua posi¢cao acerca da pureza ritual. Jesus néo
transgredia a Lei, mas sua posicdo acerca dessa questdo n&o era meramente
convencional. Antes, porém de explicitarmos a que se deve essa conclusdo, sao
necessarias algumas palavras sobre a obrigatoriedade de lavar as maos, que aparece
na mesma narrativa da controvérsia sobre as leis dietéticas e da origem a discussao
em Mt 15,1-20 e Mc 7,1-23. Segundo Saldarini (2000, p. 223):

No século I, lavar as maos era um meio importante de manter os
limites da comunidade e uma relagao santa com Deus. No Judaismo,
a pureza era fundamental, mas também controversa. A
obrigatoriedade de lavar as maos € mencionada em trés passagens
biblicas, mas ndo é apresentada como obrigacdo geral para ser
cumprida antes das refei¢cdes. A extensao da obrigatoriedade de lavar
as maos a outros contextos encontra-se na Mishna e no Talmude, mas
mesmo ali é contestada e s6 vagamente fundamentada na lei biblica.

Saldarini (2000, p. 224) explicita ainda que as trés passagens biblicas que citam
a obrigatoriedade de lavar as maos nao tém nada em comum. Na primeira, a Tenda
da Reunido tem na frente uma bacia de bronze na qual os sacerdotes devem lavar as
maos e os pés antes de entrarem na tenda ou apresentarem o sacrificio (Ex 30,19-
21). Essa € uma regra tipica de pureza sacerdotal associada ao sacrificio. Outro caso
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trata da impureza causada por um fluxo que sai do corpo (Lv 15). Entre as regras da
purificacado, a obrigatoriedade de lavar as maos é estabelecida para o impuro, a fim
de que nao transmita impureza ao tocar os outros (Lv 15,11). Finalmente, lavar as
maos € um dos diversos rituais desempenhados pelos ancidos, que sacrificam uma
novilha no local onde um morto for encontrado no campo, para se absolverem e a
cidade da culpa associada a morte (Dt 21,6). Como podemos perceber, por meio das
passagens biblicas citadas, o ato de lavar as mé&os esta realmente associado a

remogao das impurezas, mas nao € exigido antes das refeigdes.

Desse modo, o fato de os discipulos de Jesus ndo lavarem as maos antes das
refeicbes ndo os tornam transgressores da Lei. No entanto, se analisarmos os
capitulos 8-9 de Mateus, mais uma vez, a atitude de Jesus parece infringir a Tora no
que concerne as leis de pureza. Nessas narrativas, Jesus € tocado por certa mulher
que sofria de um fluxo de sangue Mt (9,20), toca uma menina supostamente morta
(Mt 9,25), vai a territério gentio (Mt 8,28) e come com pecadores (Mt 9,10-11). De
acordo com a Lei mosaica, todos esses contatos tornaram ou poderiam tornar Jesus
impuro. Entretanto, segundo Saldarini (2000, p. 230), ele subordina essa preocupag¢ao
a de curar e ensinar. Sao dois os principios mencionados para comer com “publicanos
e pecadores”: o primeiro € um provérbio tirado da Tradigao, que os doentes precisam
de médico. O segundo é uma interpretagdo mateana de Oséias 6,6. Em consonancia
com esses principios, Jesus ordena: “lde, pois, e aprendei o que significa: Misericordia
€ que eu quero, e nédo sacrificio. Com efeito, eu ndo vim chamar justos, mas
pecadores” (Mt 9,13). Aqui e no capitulo 12, Jesus cita Oséias 6,6 como apoio para
um principio de misericoérdia que permite a necessidade humana real (fome, no cap.
12; necessidade moral aqui) ter prioridade sobre as leis de observancia que protegem
a santidade de Deus e de Israel. Em todo caso, importa perceber que Jesus n&o nega
a validade da pureza nem das regras dietéticas, mas subordina-as a um bem mais

alto: a cura dos doentes e pecadores.

Enfim, a conclusdo a que se chega, a partir dos textos biblicos, € que Jesus
aceita a realidade e validade das regras normais dietéticas e de pureza. Argumenta
contra certa interpretacao delas, rigorista e exterior, e diminui a énfase em favor dos
mandamentos de amor, justiga, misericordia e outros temas biblicos muito

enfatizados. Além disso, de maneira concreta, concentra a discordancia sobre as
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regras de pureza no costume nao biblico de lavar as maos antes das refeigbes. Assim,
nenhuma lei biblica é violada, nem tem a validade negada. Mais exatamente, Jesus
diferencia as tradi¢cdes e interpretacdes dos adversarios das suas, como faz em outros
casos, e combate os pontos de vista deles por julga-los infiéis aos mandamentos

biblicos que refletem a vontade de Deus.

Consideragodes finais

Este artigo buscou analisar como Jesus se relacionou com o mundo judaico no
qual viveu e compreender qual era sua posi¢cao quanto a Lei mosaica, se era de nao
concordancia e ruptura, como afirmam alguns exegetas cristdos, ou se era de

assentimento e obediéncia.

Considerando mais provavel a segunda hipotese, nosso objetivo era comprovar
que Jesus se manteve fiel as tradigdes de seu povo, Israel, e que nao se pode afirmar,
a partir dos Evangelhos, principal fonte sobre a vida de Jesus, que ele tencionava

fundar uma nova religido superior em tudo ao judaismo.

Nesse intento, iniciamos este estudo com uma abordagem historica de Jesus,
relembrando o fato simples, algumas vezes ignorado, de que Jesus viveu e morreu
como judeu. Para tanto, na primeira etapa, sublinhamos os aspectos culturais, sociais
e politicos da Galileia do | século, lugar e periodo nos quais Jesus viveu, e

evidenciamos como esses elementos moldaram a sua vida e os seus ensinamentos.

No desenvolvimento dessa abordagem historica, concluimos que € possivel dar
enfoque a historicidade de Jesus sem atentar contra a fé cristd e que esse
procedimento pode auxiliar a melhor compreendé-Lo e, consequentemente, a Igreja,
nos seus meios de origem, dando credibilidade aos fatos narrados pelos Evangelhos.
Ademais, compreendemos que esse tipo de estudo, longe de ferir principios religiosos,
implica ao cristianismo um desafio. Assim como os magos tiveram que passar por
Jerusalém para descobrir onde nasceria 0 Messias esperado (Mt 12,1-12), também
os cristaos, se quiserem conhecer realmente o Jesus da Biblia, devem perscrutar toda
a Tradicao de Israel, o povo a quem Deus se revelou primeiro.

Nos topicos seguintes, a partir dos exemplos tirados dos Evangelhos,

comprovamos a hipétese que haviamos levantado no inicio desse artigo. A leitura
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correta dos Evangelhos revela que a “judaicidade” ndo era, para Jesus, algo acidental.
Ao contrario, ele era um judeu observante e informado, que conhecia muito bem o
método de exegese dos sabios de Israel e buscava colocar em pratica os
ensinamentos de Deus, razdo pela qual tomava parte nas discussdes sobre a Lei.
Portanto, dizer que Jesus € judeu e que vivia de acordo com a Lei nos leva além de
uma nota documentaria sobre o seu lugar de origem e sua lingua materna, por mais
importantes que sejam estas informagdes. E dizer que forma tomou, dentro do seu
povo, sua personalidade e sua missdo, compreendendo que ele era inteiramente um
homem do seu tempo e do seu meio judeu do século | e que partilhou das angustias

e esperangas de seu povo.

Destarte, percebemos também que o contrario pode ter consequéncias
desastrosas sobre a nossa compreensao do ministério de Jesus e das relagdes com
os judeus, pois, se lermos os Evangelhos de forma descontextualizada, revestindo de
tradicional sentido cristdo determinados ditos de Jesus, correremos o risco de
considerar os judeus representantes de uma categoria ultrapassada e a Igreja o novo
povo de Deus, que substitui o antigo.

A historia demonstra a gravidade desse problema. Basta recordar que o
antissemitismo se nutriu de argumentos teolégicos. Por muito tempo, antes do
Concilio Vaticano Il (1962-1965), a teologia cristd resumiu a situagdo do povo judeu
em duas palavras: rejeicao e substituicdo. Assim como as leis do Antigo Testamento
teriam sido revogadas por Jesus, Deus haveria rejeitado seu primeiro povo, para

substitui-lo por um segundo, a Igreja.

O paroxismo que foi a tentativa de exterminagao nazista dos judeus deve ser
integrado entre os riscos a que estamos sujeitos pela deturpacdo da mensagem de
Cristo. Tal ato ndo pode ser diretamente imputado ao cristianismo, mas € sinal de um
fracasso que o envolve: vinte séculos de pregacdo do Evangelho ndo foram capazes
de impedir no seio do mundo cristdo ocidental o maior desencadeamento de &dio

contra o povo judeu.

Assim, percebemos, a partir dessa reflexdo, que € necessario estimular um
estudo preciso, objetivo e rigorosamente exato da Biblia no meio cristdo, para que se
compreenda, de forma clara, que o cristianismo e o judaismo estdo ligados ao nivel

de sua propria identidade e se combata todas as formas de antissemitismo sempre
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em vias de reaparecer sob diferentes aspectos. Além disso, importa, doravante, que
se chegue a estabelecer um verdadeiro dialogo, que constitui, de fato, um meio
privilegiado para favorecer um melhor conhecimento mutuo e, particularmente no caso

de judeus e cristdos, para aprofundar mais as riquezas da propria tradigao.

Nao se trata apenas, convém explicitar, de desenraizar nos fiéis cristdos os
restos de um antissemitismo que se encontram aqui e acola, mas sim de suscitar,
através deste esforgo educativo, um conhecimento exato do lago absolutamente unico
que liga a Igreja aos judeus e ao judaismo na esperanga do cumprimento das

promessas do Deus de Abrado, Isaac e Jaco.

A reflexdo que aqui fizemos nos possibilitou perceber, também, que os judeus
e 0 judaismo n&o deveriam ocupar um lugar ocasional e marginal na catequese e na
pregacao; ao contrario, sua presencga indispensavel deve ser integrada nesses setores
de maneira organica. Nas homilias, por exemplo, € preciso ter o cuidado de dar uma
interpretacdo exata das leituras biblicas, sobretudo quando se tratar de passagens
que paregam colocar o povo judeu sob uma luz desfavoravel. Isso deve ser feito para
instruir o povo cristdo, de tal maneira que ele possa compreender os textos biblicos
no seu verdadeiro sentido, percebendo a unidade da Revelacao biblica e do plano

divino.

Enfim, podemos afirmar que desprezar os judeus em nome do Evangelho é
uma deturpacdo da mensagem de Cristo, que nunca abjurou do seu judaismo, nem
renegou, de nenhuma maneira, suas origens. Se algum cristao insiste em fazer isso,
firma a imagem de um Cristo que separa e faz da cruz um simbolo contrario ao do
amor. Diante do crescimento da violéncia e do terrorismo em nossos dias, devemos
aumentar nossos esforgos comuns para a constru¢do da justica e da paz, que tanto
os profetas de Israel como Jesus conclamam. A isso somos impelidos, judeus e
cristaos, pelo preceito do amor ao proximo e por uma esperanga comum no Reino de

Deus.
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Resumo

O presente artigo procura trazer ao leitor, aspectos dos diferentes contextos em que
as leis foram criadas, como seu desenvolvimento e reinterpretagdo no conjunto dos
Evangelhos, no tempo em que estavam sendo escritos. O objetivo e levar a um
aprofundamento no conhecimento da Tora/Pentateuco, compreendendo seu carater
de ‘Instrugdo’ muito mais do que simplesmente ‘Leis’. Dentro do Pentateuco,
evidenciado na forma quiasmica, o livro de Levitico concentra grande parte das leis
de Israel, inclusive a do puro e impuro. Jesus, o judeu, seguira durante toda sua vida
essas leis e, por vezes, se colocara contrario a elas. Para entendermos sua
interpretacédo das leis, faz-se necessario, o bom entendimento da constituicao legal
de Israel, contida em Levitico, lugar onde comegamos nossa reflexao.

Palavras-chave: Tora, Puro e Impuro, Lei, Proximo.

Abstract

This article "pure and impure, the path of the law: from Moses to the Gospel of Jesus",
seeks to bring to the reader, aspects that range from the different contexts in which the
laws were created, as well as their development and reinterpretation in the set of the
Gospels at the time they were being written. The article will lead us to a deeper
understanding of the Torah/Pentateuch, understanding its character as an Instruction
much more than simply Laws. Within the Pentateuch, evidenced in chiasmic form, (it
is in the centre) the book of Leviticus concentrates a great part of the laws of Israel,
including that of the pure and impure. Jesus, the Jew, will follow these laws throughout
his life, and at times he will stand against them. In order to understand his interpretation
of the laws, it is necessary to have a good understanding of the legal constitution of
Israel, contained in Leviticus, the place where we will begin our dissertation.
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Introducgao

E de conhecimento geral, a necessidade da existéncia de leis e normas para o
convivio social, sejam elas em familia, na comunidade em que atuamos, na Igreja, na
fabrica e em toda a sociedade humana. Muito embora, por vezes, estas leis € normas
nao agradem a todos e, sejam até mesmo desrespeitas, podemos disser que, elas
sdo tado antigas quanto o ser humano, e existem em todos os grupos e sociedades

humanas.

A sociedade de Israel, desde muito cedo, implementou suas leis e normas, e
as registrou nas paginas da histdria através da biblioteca que chamamos de Biblia.
Nela encontramos muitas leis, normas e regras que dizem respeito as relagdes entre

as pessoas, com sigo mesmas, com Deus e com todo universo criado.

No estudo das leis e normas presentes nos textos biblicos, segundo Soares
(2013, p. 22), é sempre bom levar em conta as que tém uma continuidade em sua
vigéncia, com orientacbes a serem seguidas por todo o povo nas suas diferentes
relagdes pessoais e interpessoais. Estas leis estdo contidas nas trés partes da Biblia
hebraica: Torah, Neviim e Ketuvim, e seu nascimento se deu dentro do longo processo
da histéria do povo, e em razdo das necessidades concretas que foram surgindo,
sejam nas reunides de familia, dos clas e tribos, ou mesmo em torno das razdes que

envolviam os santuarios, palacios e o Templo de Jerusalém.

Muitas pessoas ainda pensam que a Biblia surgiu pronta, caindo do céu como
a vemos hoje, encadernada ou com capa dura, com gravuras ou corddes dourados
ou mesmo com ziper. E que as leis que ela contém vieram prontas do ‘alto’, pois Deus,
que sabe todas as coisas, teria antecipado, em revelacao, o futuro para seu povo.
Assim, muitos continuam acreditando que as leis biblicas n&o teriam relacao direta
com o contexto de cada época, com a histéria e com a caminhada do povo, seriam

leis sobrenaturais.

Urge rompermos com esta concepgdo magica e termos presente que em
qualquer grupo ou povo, toda lei surge das necessidades concretas que se
apresentam para as pessoas e a coletividade. As leis ndo nascem simplesmente de

mentes iluminadas ou de intelectuais que levantam hipoteses tedricas. Elas nascem
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em fungao de problemas concretos que afligem a sociedade e os individuos, e depois

de muitos debates e revisoes, sdo criadas e reunidas em Estatutos.

Tenhamos em mente que, na Biblia as leis surgiram pelo mesmo processo. N&o
cairam prontas do céu. Sabe-se hoje, que varias normas apresentadas como
originadas no tempo de Moisés, tratam de assuntos e de situagdes que claramente
seriam impensaveis de surgir quando ele e o povo ainda perambulavam pelo deserto.
O mais plausivel, portanto, é que muitas leis, mesmo tendo sua origem em épocas
bem posteriores ao periodo mosaico, foram acrescentadas a esse periodo, de forma
que todas figurassem entre as leis “reveladas por Deus” e, chanceladas por Moisés,

o grande legislador.

Como Constituicao de Israel, no sentido juridico da palavra, a Tora reune, num
Unico corpo juridico, leis surgidas em épocas diferentes. E preciso admitir criticamente
que as leis biblicas, ainda que tenham seu fundamento ultimo em Deus, n&o ‘cairam
prontas do céu’. Nao podem ser interpretadas de forma superficial ou literal. Somente
aprofundando-nos, descobrimos o presente precioso que carregam dentro de si, tais
como: vida, liberdade, felicidade. Isso, através da boa convivéncia, da justica e da paz.

Uma afirmacdo de que tais Leis procedem de Deus, somente pode ser
alcangada através de uma analise atenta, onde se verifica que, elas geram vida para
todos, ndo somente para poucos privilegiados. Cabe a nds, descobrir em cada lei o
sentido da vida e para a vida que esta ai imbuida. Encontramos grande parte destas
leis, normas e cdédigos de conduta na primeira parte da Biblia, conhecida pelo nome

de Tora/Pentateuco.

Tora - Pentateuco

Dois sao os nomes comumente empregados para denominar 0s cinco primeiros
livros da Biblia: Tora em hebraico e Pentateuco em grego. O substantivo hebraico
Tora significa basicamente “Instrugao”. Isto se deu, por causa da “Instrucdo” ou da
“Lei” contida nestes livros como fundamento obrigatorio da vida e do comportamento
do povo. A palavra grega pentateuco pode ser entendida da seguinte forma: penta =

cinco e teuco = tomos — cinco livros/rolos. A palavra hebraica Tora foi traduzida na
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Biblia do Setenta pelo termo grego “ndémon”, que significa lei, norma, ordem.

Entretanto, ela ndo retrata o real alcance deste conceito no judaismo.

Para o judaismo, a Tora € a “instrucdo”, o ensinamento de Deus para a vida,
para que 0 povo consiga viver bem e tire 0 maximo proveito da vida, sem estraga-la e
sem prejudicar a si préprio ou mesmo ao seu préoximo. Nesse sentido, € um dom de
Deus a Israel, garantindo a liberdade e a terra, e as condi¢gdes necessarias para a
felicidade e bem-estar. Tais leis, ndo se tratam de uma imposi¢cdo de Deus, muito
menos algum tipo de restricdo da liberdade humana, ainda assim, alguns preceitos se
iniciam com o advérbio “NAQO”. (Soares, 2013, p. 30).

A Tora/Pentateuco é uma grande composicéo literaria integrada por narrativas
e leis, e é o bloco mais volumoso da Biblia, quase tdo volumoso quanto o Novo
Testamento inteiro (Garcia Lopes, 2009, p. 15). Embora nosso objetivo n&o seja tratar
aqui do Pentateuco, convém elencarmos quais sao seus cinco livros; Génesis/
bereshit, Exodo/ Shemot, Levitico/ waycra, Numeros/ bemidbar e Deuteronémio/
debarim, sendo que €, em Levitico, que depositamos grande parte de nossa atengéo
num primeiro momento. Convém, também, dizer que €, no Pentateuco, onde esta o
cbédigo de conduta que norteara toda a vida judaica, inclusive a de Jesus e seus

seguidores retratados nos Evangelhos.

O livro de Levitico, em hebraico, € nomeado pela primeira palavra do texto:
waicra (“e chamou”). O Levitico é o terceiro livro da Biblia e deriva de Levi, nome de
uma das tribos de Israel. A tribo de Levi ndo recebeu terra, pois ela ficou responsavel
pelo culto no templo de Jerusalém, sendo consagrada ao servico de Deus no
santuario. Este livro trata justamente das fungbes e normas a respeito do culto, néo
tem um autor definido e € obra de muitas mé&os, engajadas na questédo das leis, dos
rituais e das festas.

A obra é atribuida a escola sacerdotal e foi concluida apds o retorno do exilio
da Babilénia, pelo ano 400 a.C., durante o periodo persa (538-333 a.C.). E nessa
época do “segundo templo” que surge o judaismo constituido sobre o tripé: lei, templo
e etnia. Nessa época, nao ha mais profetas, e sua funcido é assumida pelos
sacerdotes. Embora seja o livro mais curto do Pentateuco, com 27 capitulos, é pouco
conhecido, e isso talvez seja exatamente por se tratar de leis e preceitos, o que torna

sua leitura cansativa. Ainda assim, € um livro esclarecedor, pois nos faz conhecer e
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entender melhor, o periodo pds-exilio e a ascensao da classe sacerdotal e sua fungao
na vida do povo e na sociedade judaica da época de Jesus, e mesmo posteriormente,
quando os evangelhos estdo sendo escritos. Para o povo judeu, levitico é o coragéo
da Tora.

O livro apresenta a ideologia mediatica do sacerdote entre Deus e o0 povo, entre
o sagrado (Deus) e o profano (povo). Todo o livro é dedicado a leis da santidade, de
sacerddcio, do culto e do puro e impuro, que € o objeto central desse artigo. Dentro
do Pentateuco, o livro € um quiasmo, isto €, o miolo do Pentateuco, antecedido pelo

Génesis e Exodo e seguido de Nimeros e Deuteronémio (LUZA, 2019, p. 23).

Segundo varios autores, o centro do levitico, para os judeus, é o capitulo 16,
que traz o dia da expiagao, ou seja, Yom Kipur, também chamado dia do perdao ou
da purificacdo. Entra nesse capitulo o “bode expiatorio”, que recebe sobre si os
pecados da comunidade e é levado para o deserto até Azazel, nome de um demédnio

que os antigos hebreus imaginavam que vivia no deserto (LUZA, 2019, p. 26).

Leis do puro e do impuro

A parte formada pelos capitulos 11-16 € chamada Lei de Pureza, porque fala
da pureza e da impureza de certos animais ou da impureza de acdes, situacdes ou
contatos. Em outras palavras, descreve sobre os meios pelos quais um estado de
impureza poderia surgir e como recuperar o estado de pureza. E bom termos claro
neste ponto que, “Puro” é tudo “aquilo que pode aproximar-se de Deus, e é “impuro”
aquilo que se torna improprio para o seu culto ou do qual € excluido” (LUZA, 2019, p.

26). Esta parte do livro, trata de quatro principais categorias de puro e impuro:

1) Sobre animais puros e impuros (Lv 11), ou seja, puros s&o animais que podem
ser oferecidos ao Senhor e que podem ser comidos; impuros sao aqueles que
0s pagaos consideravam sagrados. A refeicdo era um aspecto central do
sistema de pureza.

2) Levitico 12 trata da purificagdo da mulher apds o parto. A mulher n&o se tornava
impura pelo parto em si, mas pelo sangue, consequéncia do parto. Apés o
exilio, o parto e a menstruagdo sao considerados impurezas e, com isso,

acontece a marginalizagao da mulher.
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3) Sobre a lepra e doengas da pele, o autor dedica dois capitulos (Lv 13 e 14). A
lepra englobava varias doengas da pele e era vista, pelos antigos, como
contagiosa, por isso, a necessidade de isolamento. O sacerdote decidia se
existia realmente impureza ou n&o. S&o muitos os textos do Antigo Testamento
que tratam desse assunto.

4) As impurezas sexuais do homem e da mulher estdo relatadas no capitulo 15.
A vida sexual coloca a pessoa diante do mistério do nascimento e da vida:
“Tudo o que se refere a fecundidade e a reproducao tem carater misterioso e

sagrado” (BJ, nota c de 15,1).

Todos estes casos de impureza apresentados nos 4 pontos acima, tem como
denominador comum a vida diante da morte, pois a esséncia da impureza é sempre a
morte. Consequentemente, os cadaveres, tanto sendo de animais como de seres
humanos, mancham e tornam impuros todos aqueles que direta ou indiretamente tém
contato com eles (Lv 11,24-43; Nm 19,10-22). Esta leitura dos casos de impureza,
embora nao justifique, ajuda a compreender a atitude apresentada pelo sacerdote e o
levita, em Lucas 10,25-37, que mudam seu caminho para ndo se contaminarem com

um suposto cadaver (impuro) a sua frente. Retomamos esse assunto mais a frente.

Tahor ‘puro’ Tame ‘impuro’

Em nossa lingua, ha um termo para designar a pureza; ja para obter o seu
oposto, a gramatica utiliza o prefixo “im” (impuro). O hebraico, em compensacao,
conhece dois termos diferentes, que reenviam a dois registros radicalmente
separados: ‘Tahor’ para ‘puro’ e ‘Tame’ para ‘impuro’. Dois vocabulos que s6 sao

compreensiveis em seu contexto religioso.

J

Segundo Haddad (2015, p.104-105) o primeiro versiculo biblico que cita ‘tehora
‘ura’ (no feminino) é encontrado no episddio da arca de Noé: “De todo animal puro tu
tomaras sete casais (...) e de todo animal n&o puro, tu tomaras um casal” (Gn 7,2).
Neste ponto, a Tora ndo emprega a palavra ‘temea’ ‘impura’ no feminino, mas a
expressa ‘lo tehora’ ‘ndo pura’, que poderiamos traduzir por ‘impura’. Ainda de acordo

com Haddad, a primeira ocorréncia da palavra ‘tame’, na forma verbal ‘tornar impuro’,
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se encontra no episédio da violagao de Dina: “E Jacé soube que Dina, sua filha, foi

tornada impura (...)” (Gn 34,5).

Esta terminologia de puro e impuro sera empregada principalmente nas leis
alimentares, determinando o que Israel teria direito de comer ou n&o deveria comer.
Entretanto, o puro e o impuro néao sao so6 atinentes ao dominio alimentar, mas também
aquele da morte. HADDAD, diz que os exegetas do Talmud denominam de ‘avd da
impureza’, a impureza por exceléncia, o cadaver. Aqui ainda a justificacdo da
impureza nao decorre de uma macula biolégica, mas dado o fato de que Deus pds

uma distingcdo entre vida e morte.

Para melhor compreender isso, Haddad explica que, mesmo que a legislagao
do puro e do impuro pertenga a categoria dos ‘hukim’, ‘decretos’ puramente religiosos,
cujo sentido escapa ao homem, sua aplicagéo estrutura a relagdo do Israelita com o
mundo. Eles lembram, principalmente, que a terra pertence a Deus e que, a imagem
do fruto do jardim do Eden, nem tudo é licito. No plano da psicologia religiosa, resulta
que o fiel concebe a sua submissao a Deus como uma experiéncia de vida, e a recusa
desta submissdo como uma experiéncia de morte. A vida e a morte ndo sao mais

percebidas no plano biolégico, mas no plano espiritual.

As palavras ‘tahor’ e ‘tame’ reenviam a este duelo vida — morte, numa
terminologia que evoca a luz e a sua auséncia. Com efeito, o termo ‘tahor’ se aproxima
foneticamente de ‘tsohar’, ‘pequena fresta’, que deixa a luz passar e de ‘zohar’
‘esplendor, brilho’ que designa a luz intensa. Todos os termos vinculados a ‘tahor’
reenviam a luz. Ao contrario, ‘tame’ se refere ao encerramento, a opacidade, a
auséncia de luz. Assim, na sociedade antiga, o Cohen (sacerdote) garantia as regras
do puro e o impuro, além de também vigiar sobre a prépria pureza para poder

oficializar no Templo. O mesmo ocorria para o Levita que trabalhava com o Cohen.

Com o passar do tempo e com as mudancgas sociais, € de se esperar que a
mentalidade sobre certos assuntos mude, exigindo-se a modificagdo de certas leis. O
advento da monarquia aprofundou o fosso entre ricos e pobres sem-terra,
dependentes da venda de sua forga de trabalho, o que obrigou a criagdo de novas
leis, que passavam pelo o crivo do Cohen (SOARES, 2013, p. 53).
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O sumo-sacerdote no tempo de Jesus

Sem pretender esgotar o amplo campo, que envolve os deveres e privilégios
em torno do Cohen (sacerdote) no tempo de Jesus, mas sim em carater de
compreensao de acontecimentos, envolvendo Jesus e os sacerdotes, apresentamos
aqui, a forma teocrata do ser de Israel na época de Jesus. Podemos constatar que é
o clero, em primeiro lugar, que compde a nobreza e, no periodo em que nao ha rei, o
pontifice, em exercicio, é o personagem mais importante do povo. E, pois, do sumo
sacerdote (Cohen gaddl) enquanto mais alta personagem do clero e,
consequentemente, do povo todo, que nos ocupamos agora. O papel de chefe,
representado pelo sumo sacerdote repousava no carater de natureza cultual, a
“santidade eterna” (Kedushat ‘6lam), que a fungao lhe conferia e habilitava a cumprir
a expiacédo pela comunidade, enquanto mandatario de Deus (JEREMIAS, 1983, p.
208).

Um fato exprime bem o carater de natureza cultual que a fungcao conferia ao
sumo sacerdote: sua morte possuia uma virtude expiatoria. Quando morria um sumo
sacerdote, todos os homicidas que, diante da vinganga do sangue tinham fugido para
as cidades de refugio, viam-se livres no mesmo dia. Podiam voltar para casa e, até
mesmo, retomar sua profissdo anterior, segundo a opinidao dominante dos doutores.
Em virtude do carater de natureza cultual que Ihe conferia o cargo, o sumo sacerdote,
por sua morte, expiava as faltas de homicidios cometidos por negligéncia (JEREMIAS,
1983, p. 209). Ressaltamos aqui, que nossa leitura crista, ao apresentar a figura de
Jesus como o grande sacerdote, afirmara que com sua morte, expiou os pecados do

mundo.

Esse carater conferido ao sumo sacerdote, pela sua fungdo, acarretava
privilégios e deveres determinados, de natureza especial. O privilégio mais importante
permitia-lhe, e somente a ele entre os mortais, penetrar no Santo dos Santos um dia
por ano. Tinha permissao de tomar parte na oferta de um sacrificio cada vez que o
desejar. Também é direito dele oferecer um sacrificio, embora estando de luto, pratica
proibida aos outros sacerdotes. Além do mais, no momento de distribuir as “coisas
santas do Templo” entre os sacerdotes em servico, o sumo sacerdote podia

selecionar, em primeiro lugar aquilo que desejasse (JEREMIAS, 1983, p. 210).
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Obviamente, os deveres inerentes ao cargo de sumo sacerdote eram de
natureza principalmente cultual. A Lei de modo expresso prescrevia um unico dever
para o sumo sacerdote: o de oficiar no Dia das expiagdes (Lv 16), mas os costumes
foram-lhe acrescentando outras obrigagbes liturgicas. Segundo a Mishna, deveria
participar da cerimbénia na qual era queimada uma novilha vermelha e executar seu
servico durante a semana que precedia o Dia das expiacoes, a fim de cumprir as
prescricdes dos escribas fariseus relativos a celebragdo liturgica daquele dia
(JEREMIAS, 1983, p. 212).

Entre as obrigagdes financeiras do sumo sacerdote figurava o pagamento de
um novilho imolado em sacrificio pelo pecado, no Dia das expiagdes (Lv 16,3) e a
quitacdo das despesas para a construcdo da ponte sobre o vale do Cédron. Outros
deveres do cargo pontificio tinham por finalidade preservar no sumo sacerdote sua
aptidao ritual para oficiar; trata-se das prescricbes de pureza. O contato com um
cadaver tornava-o impuro; Nm 19,11-16 exigia uma ceriménia purificatéria de sete
dias antes de o sacerdote poder exercer de novo sua funcéo. A fim de evitar-lhe tao
grande impureza, era-lhe proibido manchar-se com o contato de um morto (Lv 21,11).

A Lei ndo |he permitia tocar num cadaver nem entrar numa casa mortuaria; nos
enterros, ndo podia caminhar imediatamente atras do caixao. Proibiam-lhe também
deixar crescer os cabelos em desalinho e rasgar as vestes em sinal de luto. A
proibicdo de se macular ao contato de um cadaver n&o sofria exce¢gao nem no caso
de um parente proximo; essa minucia faz compreender todo o seu rigor. Para os outros
sacerdotes tal determinacdo deixaria de ser prescrita no caso de familiares: esposa,
pais, filhos, irmaos, irmas solteiras que moravam na casa do irmao. Para o sumo
sacerdote havia uma unica excecdo: dizia respeito ao “morto de preceito”, isto €, ndo
deixando nenhum parente. Quem encontrasse seu corpo devia prestar-lhe os ultimos
servicos. Assim mesmo, essa exceg¢ao era discutida. Os fariseus aceitavam-na,
colocando a misericordia acima do cumprimento estrito do preceito de pureza pelo
sumo sacerdote; mas os saduceus, defensores da letra da Biblia, afastavam até
mesmo essa unica exceg¢ao (JEREMIAS, 1983, p. 214).

Para o Dia das expiagdes, o sumo sacerdote devia revestir-se da mais alta
pureza levitica. Na semana precedente, era obrigado a submeter-se, durante sete
dias, a cerimbnia de purificagdo prescrita em Nm 19,11-16, a fim de apagar alguma
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eventual impureza ritual contraida ao contato com um cadaver. Essas regras de
pureza tinham por finalidade preservar a aptidao ritual do sumo sacerdote prestes a
oficiar, mas tornava-se ainda necessario garantir a sua descendéncia a pureza de

origem, porque, segundo a Lei, sua fungéo era hereditaria.

Esse carater de natureza cultual conferido pelo cargo de sumo sacerdote era o
fundamento incontestado de sua posi¢ao privilegiada na comunidade, mas o quadro
ficaria incompleto se ndo formulassemos uma pergunta: em que medida a situagdo
histoérica influenciava a posigdo do sumo pontifice? Convém lembrar, em primeiro
lugar, toda uma série de fatos que tendiam a minimizar a importancia do sumo
sacerdote. A extensdo progressiva do poder politico era dos mais radicais. Segundo
uma antiga tradigdo, o sumo sacerdote que recebera a ungdo assumia 0 Compromisso
para o resto de sua vida e transmitia o pontificado como heranga, a seus
descendentes. Na época herodiana e romana; ndo sabemos desde quando nem por
qué, a uncao prescrita pela Lei (Ex 29,7;30,22-33) deixara de vigorar; a consagragao

do sumo sacerdote fazia-se por investidura. Este fato, ja Ihe diminuia o prestigio.

Os chefes politicos ndo davam importancia a certas prescri¢gdes. Herodes, por
exemplo, instituiu Aristébulo, o ultimo sumo sacerdote asmoneu (35 a.C.), com
dezessete anos, quando a idade candbnica para os sacerdotes era, normalmente, vinte
anos. Tal ocorréncia também nao contribuia para aumentar o crédito inerente a
funcdo. Um fato novo, porém, abalou profundamente a situagdo. Para destruir a
importancia da funcao pontifical, Herodes ousou nomear ou destituir a seu bel-prazer
0s sumos sacerdotes, desprezando os privilégios da antiga aristocracia dos sumos
sacerdotes sadoquitas. Chegou a nomear sumo sacerdote qualquer membro de
familia sacerdotal comum; assim sendo, mesmo sob 0s romanos, o cargo deixou de
ser vitalicio e hereditario (JEREMIAS, 1983, p. 222). A partir deste momento, muitos
passam a olhar para a figura do sacerdote com desconfianga, acreditando ter a

corrupgao se instaurado definitivamente no Templo.

No século | de nossa era, a importancia do sumo sacerdote via-se reforcada de
modo consideravel. Com efeito, enquanto chefe do Sinédrio e primeiro representante
do povo, neste periodo em que nao havia mais rei, 0 sumo sacerdote representava o
povo judeu diante dos romanos. Os sacerdotes passavam, pois, a ser membros de
uma aristocracia politico-religiosa influente, poderosa e muito bem articulada. Em
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areas de populagbes majoritariamente aldeds da Galileia, vitimas diretas da
exploragdo romana recrudesciam o 6dio contra os dirigentes do Templo, acusados de
colaborarem com os interesses romanos. O grupo sacerdotal de Jerusalém nada
faziam para mudar esta estrutura de opressdo vergonhosa, alvo das denuncias de
profetas populares (SCARDELAI, 2016, p. 48).

Leis geradoras de morte nas estruturas do tempo de Jesus

Jesus viveu na Palestina, dentro do quadro do Império Romano e do Judaismo.
Encontrou estruturas sociais geradoras de morte, tais como o sistema da Lei no
Judaismo e também as Leis econbmicas do Império Romano. Para podermos
compreender em profundidade as atitudes de Jesus e seus gestos, temos que
entender também a situacdo do homem de seu tempo. Sé assim vamos ter a
compreensao do posicionamento de Jesus perante a Lei, e o porqué de sua

interpretacao irbnica (muitas vezes) da mesma.

Em sua época, Jesus conseguiu distinguir, de modo claro, as estruturas do seu
tempo que sustentavam leis de morte, daquelas leis que geravam vida. Jesus quebra
os tabus destas leis que acabaram excluindo pessoas do convivio social porque eram
consideradas impuras. Ele nao tem medo de se aproximar do leproso (Mc 1,40); se
deixa tocar pela mulher que tem hemorragia (Mc 5,27); toca o filho morto da viuva e o
ressuscita e pega na mao da menina supostamente morta (Mc 5,41); declara que

todos os alimentos sao puros.

Se conferirmos os textos que falam de Jesus perante a lei estabelecida,
veremos que Ele a desrespeitou muitas vezes. Esta maneira nova de pensar acerca
da Lei criou para Jesus um repudio dos Fariseus, Saduceus, Sacerdotes, que
culminou com a morte na Cruz. Os Fariseus, mestres do Judaismo, criticavam

asperamente as atitudes dele, pois eram um desrespeito a ordem estabelecida.

De acordo com Casonatto (2010), Jesus ndo atacou diretamente a estrutura
geradora de morte do Império Romano, mas sim o proprio Judaismo. De fato, o
Império Romano representava a opressao do dominador estrangeiro, mas nao era a
espinha dorsal do sistema de morte na Palestina. O Judaismo, fortemente firmado

pela ideologia da Lei e do sistema do puro e do impuro (interpretada de modo diverso
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pelos partidos politicos), decretava, de fato, a morte do povo todo que vivia na
Palestina. Jesus percebeu isto, viu de fato, onde deveria iniciar o seu trabalho
libertador, e tomou as mais variadas atitudes frente a situag¢des diversas de injusticas
e, aplicou um novo olhar sobre a Lei, evidenciando o respeito ao proximo e suas

necessidades.

Quem é o proximo e o nao-préoximo?

Para (Haddad, 2015, p. 108), a pergunta “quem €& meu préximo” vai justificar a
parabola do bom Samaritano. Ao analisarmos trés diferentes contextos da Biblia:
Torre de Babel (Gn 11, 1-4), que relata a origem da humanidade, — a saida do Egito
(Ex 11,1-2), narra os hebreus e os Egipcios e a legislagdo interna de Israel (lei da
guardiania), nés encontramos o termo ‘rea’ traduzido por ‘préximo’. Isso nos oferece
uma definicdo simples: na Biblia, o préximo designa uma pessoa que se encontra
numa proximidade geografica. E assim que deve entender o versiculo “tu amaras o
teu proximo como a timesmo” (Lv 19,18), o que nao significa amar a humanidade num
sentido amplo, mas amar concretamente aquele que partilha do meu espaco, como o
meu vizinho, 0 meu colega, etc. Hillel, um grande mestre judeu, contemporaneo de

Jesus, permaneceu fiel a esta leitura num celebre episddio talmudico:

Um pagéo diz a Hillel: Eu me converterei se tu me ensinares toda a
Tora durante o tempo em que eu permanecerei apoiado num so pé.
Hillel Ihe responde: ‘Nao faga a teu préximo o que nao gostarias que
te fizessem, isto é toda a Tor4, o resto € comentario. Va e estude! (TB
Shabat 31a).

Resumidamente, podemos dizer que, a relacao face a face é necessaria para
expressar uma autentica solidariedade, o amor s6 se expressa na epifania do
encontro. Donde a declaragao de Rabi Agiba: “Tu amaras o proximo como a ti mesmo
€ o grande principio da Tora” (Génesis Rabba § 24).

A Parabola do Bom Samaritano (Lc 10,29-37)

A parabola do Bom samaritano, que tantas vezes escutamos, € enunciada

quando Jesus continua a sua rota para Jerusalém com seus discipulos. Esta
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caminhada os leva a proximidade de uma vila da Samaria. O mestre envia até ela
discipulos para ai receber algum alimento, mas os discipulos ndo foram acolhidos
pelos Samaritanos que, longe de serem ‘bons’, se mostraram nao hospitaleiros. Os
discipulos sem mais amaldigoariam esta comunidade, mas Jesus os dissuade,
lembrando que a funcédo do Filho do homem nao é a de destruir, mas a de salvar
(HADDAD, 2015, p. 107)

Os Judeus de Jerusalém, apoiados na Lei, desprezavam os Samaritanos por
serem impuros, nao passavam em seu territorio para ndo se tornarem impuros,
desprezavam os Galileus pois seus habitantes casavam-se com mulheres
estrangeiras. Natanael diz a Felipe: “De Nazaré, pode sair algo de bom?” (Jo 1,46).
Da mesma forma, no Templo, os estrangeiros podiam apenas entrar no atrio dos
Gentios e antes da entrada do Templo propriamente dito, dos sacrificios, existia uma
placa condenando a morte os nao-judeus que por ali passassem. A Lei que distinguia
as pessoas e as classificavam em proximo e ndo préximo tornou-se um sério problema
causador de morte (CASONATTO, 2010).

Jesus trouxe uma nova interpretacdo a esta Lei: ndo existia mais o ‘ndo-
proximo’ e ilustrou a nova doutrina com a parabola do Bom Samaritano, dando uma
resposta ao legista que lhe pergunta: “E quem é o meu proximo” (Lc 10,29): O préximo
€, para todo o homem, aquele do qual nos aproximamos, quer necessite de ajuda quer
nao. Nesta passagem de Lucas, vemos expressar-se a relagado “Jesus — proximo —

fazes tu o mesmo”.

A caminho de Jerico

A parabola comega com a expressdo “‘um homem”; segundo Haddad, nao
importa quem, alguém criado a imagem de Deus. Ele descia de Jerusalém, poderia
ser alguém voltando de uma das festas de peregrinagao religiosa. Esta deixando a
cidade santa “Jerusalém” e descendo para Jericd. Na Biblia, Jericé € como a anti-
Jerusalém, cidade iddlatra, cidade da prostituicdo, duplamente fechada (Josué 6,1),
enquanto que Jerusalém esta aberta a Deus. Descendo ele encontra o mundo da
violéncia. Ele é despojado e coberto de golpes, ndo satisfeitos de roubar seus bens,

os ladrées batem no homem e o deixam a propria sorte entre a vida e a morte.
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Um sacerdote (Cohen) descia pelo mesmo caminho. Descer € sempre correr o
risco de se afastar do Céu. O Cohen vé o corpo inanimado, pensa que esta morto. Ele
se afasta. Do ponto de vista da lei judaica, deveria este sacerdote salvar ou ndo este
homem? Sera que se tornaria impuro por querer ajudar a manter a vida ou o respeito

humano? Vejamos o que nos diz o ensinamento judaico:

Nossos sabios ensinaram: Salva-se uma vida humana no Shabat
(transgredindo o Shabat), o zeloso é ainda mais louvavel, e nao é
necessario consultar um tribunal rabinico. Por exemplo, se uma
crianga cai na agua, poder-se-a langar uma rede para pescar a
crianga; e se acontecer puxar peixes na rede, nao se € culpado desta
peca (trabalho proibido no Shabat) TB Yoma 84b).

Mesmo se tratando do fato de se encontrar alguém morto no caminho, o ensinamento

nos diz:

Grande é o respeito devido as criaturas, pois este respeito repele os
interditos da Tora (...). Esta escrito (Nm 6,7): Por sua irma, ele
(nazireu) nao se tornara impuro. Eu poderia pensar que um nazireu ou
Cohen que, indo sacrificar o cordeiro pascal, descobrisse um cadaver
nao deveria enterra-lo (a fim de nao se tornar impuro e poder entrar no
Templo?) o versiculo te ensina que ‘por sua irma@’ ele nao se tornara
impuro, mas por um cadaver andénimo, ele ficara impuro (TB Nazir
61b).

Conclui Haddad dizendo que, seria um dever religioso enterrar este morto,
mesmo se aquele que o enterra € um sacerdote ou um nazireu que, por seus status,
deve estar vigilante em matéria de pureza, pois grande € o respeito dado as criaturas.
em nossa parabola, nem o Cohen, nem o Levita, ddo atencdo a este corpo que jaz.
Eles se afastam nao porque se ocupar de um ferido € religiosamente proibido, mas
porque nao sao tomados de misericordia. Falta-lhes compaixao e amor. Percebemos,
portanto, que nesta passagem, Jesus nédo esta criticando a Lei de Israel, mas critica
uma atitude de desrespeito a uma criatura de Deus.

Um samaritano ‘a caminho’, embora considerado impuro por sua etnia, porta
consigo uma dimensao querida por Jesus: o movimento do ser, a fragilidade que
permite ser disponivel para com os outros, que permite responder a Deus ‘Eis-me

aqui’. Ele viu e foi tomado de compaixao, uma sincera empatia que o faz partilhar do
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sofrimento do outro. Este sentimento permite a ele, se aproximar e sem medo, sem

pensar a Lei, se fazer préximo do outro.

Nesta breve analise da parabola, podemos distinguir trés tipos de relagcbes
humanas, a primeira é a violéncia; o homem é atacado violentamente no caminho por
aqueles que querem usurpar do que Ihe pertence; a segunda € a indiferenga; aqueles
que passam mudam o caminho, ndo querem se comprometer, ndo enxergam, nao é
problema deles; o terceiro é a fraternidade; aquele que passa, se vé no que esta caido,
sente compaixdo, deixa momentaneamente seu caminho, seus problemas, sua

pressa, se faz proximo.

Jesus, com sutileza, inverte a pergunta inicial ‘quem é meu préximo’, que deu
origem a parabola, nos fazendo perguntar ‘quem € o proximo deste ferido?’. A questéo
nao € mais saber quem € meu proximo, mas antes, “tu te consideras como proximo
do outro?”. Sobretudo se este outro esta sofrendo. O ensinamento permanece um
apelo para cada consciéncia. Cada um podera se perguntar sempre: “Quem é o ferido
que eu nao quero ver? Haddad afirma tratar-se de desalojar de si seus proprios
preconceitos, seus medos. Jesus nos ensina a viver com a nuanga, contra as visdes
totalitarias. A parabola termina com uma indicagdo que serve para todos, “Vai, e

também tu, faze o mesmo”.

Jesus e a Lei

Mesmo independentemente dos Evangelhos, podemos concluir que Jesus,
como Judeu, durante a sua vida, esteve muitas vezes no Templo de Jerusalém, por
ocasido das Festas Judaicas. As Leis Judaicas prescrevem trés Festas de
peregrinagéo obrigatérias, enumeradas no Cddigo da Alianga (Ex 23,14-20), segundo
o calendario agricola: na primavera, a Festa dos Azimos (Pascoa); no verdo, a Festa
da colheita ou Semanas (Dt 16,9); e outra celebrada no outono, a Festa das Tendas
ou Colheita dos Frutos. “Trés vezes ao ano, toda a populagdo masculina comparecera
diante do Senhor” (Dt 16,16). Segundo os Evangelhos, Jesus tomou parte em algumas

destas Festas.

Mas Jesus toma também certas atitudes que geraram conflitos imediatos com

os Sacerdotes, Saduceus e Fariseus. O Evangelho de Jo&do nos apresenta, logo no
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inicio, a questao dos vendilhdes do Templo (Jo 2,13). Era a Festa da Pascoa, Jesus
estava em Jerusalém, sentia o sistema de morte que representava o Templo; pois era
o centro religioso, econdmico e politico. Todo o povo pelo menos trés vezes ao ano,
deveria ir |a para as purificagbées. O Templo centralizava o poder econbémico: ali se
encontrava o dinheiro recolhido do dizimo, ali estava o tesouro publico, ali era o lugar
mais seguro da Palestina. Era justamente neste Templo que a discriminagéo entre as
pessoas se fazia sentir. Existiam as classes sociais, os que ditavam e faziam as Leis
para o povo. Também no Templo se exercia o poder politico: ali funcionava o Sinédrio

que, aliado ao Império Romano, governava a povo judaico (CASONATTO, 2010).

No episddio da observancia do Sabado, Jesus redimensiona a Lei. Coloca,
como o mais importante, o Homem em vez da Lei: “O Sabado foi feito para o Homem;
e ndo o Homem escravo do Sabado” (Mc 2,27). Esta atitude de Jesus faz com que a
longa lista do que era permitido ou proibido fazer no Sabado caia por terra. De agora

em diante, € a Lei do Amor que governa as agdes do homem.

Juntamente com a questdo do Sabado, vem a reinterpretacdo que Jesus faz
com as leis farisaicas do puro e impuro. Jesus escandaliza, toca nos leprosos (Mc
1,41; Mt 8,2; Lc 5,12), toca no cadaver do filho da viiva de Naim e o ressuscita. Os
seus discipulos escandalizavam os Fariseus, porque comiam e bebiam sem lavar as

maos. Tudo isto que Jesus e seus discipulos faziam, tornava impuras as pessoas.

Os sacerdotes e os fariseus, vendo estas atitudes de Jesus e dos discipulos,
os repreendiam severamente. Jesus viu que estas Leis do puro e do impuro eram uma
carga pesada demais para o povo. Para tudo, existia uma Lei: 0 que devia comer ou
nao, vestir, a distancia que podia caminhar no Sabado, ou o0 que poderia fazer. Em
consequéncia de todas estas leis, para o pobre tornou-se um peso insuportavel sua
observagéo, que, com frequéncia, infringia uma ou outra de suas 613 leis, se tornando

impuros.

Para o pobre, em tal situagdo, existia apenas um caminho: ir ao Templo de
Jerusalém, nas peregrinagdes, e ali oferecer um sacrificio, uma esmola, para tornar-
se novamente puro. O sacerdote era o que recebia estas ofertas, centralizava o poder
econdmico em torno de si. S6 o sacerdote tinha o poder de restituir ao impuro

novamente a normalidade da vida. E o caso do leproso que Jesus cura e diz: “Vai
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mostrar-te ao sacerdote e oferece por tua purificagcdo o que Moises prescreveu, para

que lhe sirva de prova” (Mc 1,44).

Como podemos averiguar através dos evangelhos, a lei do puro e do impuro
tornou-se uma opressao insuportavel. Jesus, que cresceu dentro deste sistema de
Leis, percebeu isto, e fez observacdes pertinentes, que colocavam em cheque o
ritualismo por detras desta lei: “o0 que, de fato, suja 0 homem nao é o que vem de fora,

mas o que vem do interior do homem mesmo” (Mt 15,10-20).

Segundo (Soares, 2013, p. 122), no tempo de Jesus, o aspecto legal, juridico,
da Tora ja era o mais evidenciado pelo movimento dos fariseus; mas eles faziam uma
leitura literal e legalista (Jo 5,10; 8,3-5; Lc 11,46), onde o que importava era a letra da
lei e n&o a vida da pessoa humana (Lc 11,42). Sua leitura era amparada por uma
teologia retribucionista: os pecadores, que nao praticavam a Lei, seriam castigados
por Deus, enquanto os que a praticavam seriam sempre abencoados, inclusive com
prosperidade material, além de saude fisica (Lc 18,11-12; 16,13-15). E contra esta
maneira reducionista de interpretar a Tora que Jesus se posiciona. As curas
realizadas por Jesus, implicam em perdao de pecados, evidenciando a contestacao
feita a eficacia dos sacrificios de animais no Templo (SCARDELAI, 2016, p. 165).

O que vemos na atitude de Jesus, é que a atualizagao das leis implica mudanca
de conteudo ou pelo menos de interpretacao, e as vezes, devido ao carater opressivo
da lei, torna-se necessario, sua total revogagédo. Em outras palavras, existem leis que
perdem seu sentido, sua razdo de ser, e dentro de novos contextos e circunstancias,

torna-se imprescindivel uma nova legislagdo que altere ou mesmo as extinga.

O ensinamento de Jesus é normativo para seus seguidores, coloca exigéncias
para quem esta disposto a segui-lo e atingir a plenitude da vida em Deus. Mas nao
sdo ensinamentos apenas normativos, pregagdes feitas sobre um tema ou outro. O
principal aspecto do ensinamento de Jesus, reside em sua pratica de vida. Jesus
ensinava ndao s6 com seus discursos, mas com as agdes que realizava e com as
atitudes que tomava nas diversas situagdes de seu dia a dia. Ensinava ndo so6 pela
prédica, mas também pela pratica, pois o exemplo tem muito mais a dizer do que as

palavras.
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Jesus faz uma releitura da Tora com todo o seu ser, suas atitudes, suas
palavras, sua maneira de vivenciar a tradigao religiosa de seu povo e de interpretar
seus textos sagrados. Isso foi alcangado através de uma percepgéo e leitura dos
acontecimentos de seu tempo. Em Jesus, a Tora chegou a plenitude de seu
cumprimento, sem, no entanto, esvaziar-se de seu conteudo (Mt 5,17-18). Ela foi
reconduzida ao seu verdadeiro espirito, ganhando nova expressao em sua pratica,
inspirada no modo de vida de Jesus e, superando o legalismo (Mt 5,20). Em outras
palavras, a pessoa de Jesus se iguala a Tora, onde ele mesmo se define como “o
caminho, a verdade e a vida” (Jo 14,6), termos que equivalem a Tora na literatura
sapiencial. Por isso, ele é a Tora viva, encarnada, dialogando com o mundo. Em
relagdo ao puro e impuro, Jesus apresenta uma Boa-nova, uma nova possibilidade.
N&o a de se sujar ou ser contaminado pela impureza do outro ao simples toque,
conforme apresentado na Lei, mas a possibilidade de ser limpo por Jesus, purificado

de todos os pecados pelo seu toque (Mc 3,7-12).

Consideragoes finais

Dentre tudo que vimos juntos até aqui, pudemos observar um confronto
existente entre fariseus e cristdo em torno da lei do puro e impuro, registrado nas
passagens do Novo Testamento. Todavia, fica muito dificil a compreensao da visao
negativa apresentada para os fariseus no Novo Testamento sem conhecer o contexto
em que esta literatura foi gerada. Sem pretensdo nenhuma de exaurir esta tematica,
apenas apresentaremos agora, um pouco do que a histéria nos revela sobre tal
confronto. Tudo comega a partir do ano 70 d.C. com a destruicdo do Templo e a
reorganizagao do judaismo que se encontra ameacgado de extingdo (MIRANDA, 2015,
p. 45).

Com o Templo destruido, sendo ele o centro da fé judaica, o grupo dos fariseus
juntamente com outros sabios, fundaram a famosa escola de lavneh, com objetivo de
manter o judaismo vivo apesar da destruicao do Tempo. Eles acreditavam que a Tora
escrita e a Tora oral poderiam ser o ponto de referéncia de Israel. O judaismo poderia
sobreviver independente do Templo que era o elo do povo. A reorganizagdo do
judaismo, portanto, se concentrou no estudo da Tora oral dos fariseus, dando origem

ao judaismo puramente farisaico (MIRANDA, 2015, p. 45-46).
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Entretanto, existiam outros grupos dentro do judaismo, era o caso dos
saduceus, essénios e cristdos, entre outros, que também se sentiam e, de fato, eram
judeus, mas ndo compartilhavam totalmente com a opinido farisaica da escola em
lavneh. Estes grupos véo levando uma vida a parte do judaismo farisaico, sem
disputar espaco. Entretanto, quando Gamaliel Il assume a escola de lavneh, trazendo
consigo doutores e discipulos de valor, se inicia o periodo de intolerancia. Usando-se
de sua influéncia e de bons contatos com as autoridades romanas, ele comeca a
unificar todas as comunidades judaicas espalhadas na Galileia e em Roma sob a
autoridade da escola de lavneh. Com isso, o judaismo de forma geral, se torna o

judaismo farisaico.

Os judeus messianicos (cristdos), que tem outro ponto de referéncia sobre o
judaismo, vao se confrontar com o novo modelo de judaismo imposto por Gamaliel II.
E neste contexto que nasce a literatura neotestamentaria antifarisaica. O objetivo
desta literatura é justamente combater o farisaismo intolerante de Gamaliel Il e
mostrar outra forma de se viver o judaismo. E exatamente por isso que os Evangelhos,
sendo escritos apds a destruicao do Templo, nos trazem tantas criticas a respeito dos
fariseus. Acredita-se, entretanto, que tais criticas, podem ser restritas em grande
parte, aos lideres dos fariseus, tendo em vista que, os Evangelhos ndo contestam
toda a doutrina farisaica, € que, o cristianismo, assume parte desta doutrina
(MIRANDA, 2009, p. 17).

Como podemos ver, existiram motivos tanto do lado cristdo como do lado
farisaico para que houvesse um confronto entre os dois grupos. Do lado farisaico,
tentaram livrar o judaismo do perigo de extingdo. Impuseram a Tora oral como forma
de atualizag&o da Tora escrita e como forma de preservar a tradi¢cao judaica. Do lado
cristdo, o elemento principal era a aceitagao de Jesus como o Messias esperado. O
ponto de referéncia dos cristdos para interpretacédo e atualizagado da Tora escrita, ja
nao era mais a Tora oral mais o proprio Jesus. Se de um lado, os fariseus rejeitavam

Jesus, do outro, os cristdos rejeitavam a Tora oral dos fariseus.

O fato & que os fariseus tiveram grande importancia no desenvolvimento da fé
judaica precursores do movimento rabinico, seu empenho em aprender, estudar, e

ensinar a Tora levou a fé adiante mais do que os proprios sacerdotes, cabendo aos
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fariseus o papel de desenvolvedores da fé judaica e seus ensinamentos (RAMOS E

MATOS, 2019, p.102). Devido a situagao histérica, excessos foram cometidos.

E fato, que ndo podemos reduzir todo o significado contido dentro da palavra
Tora, ao que significa para nds a palavra lei, e, mesmo tendo se tornado a Tor4, a
constituigdo do povo de Israel como sua Lei maxima, deve ser vista e seguida como

instrugdo (manual de instrugéo) de vida.

O objetivo das leis, realmente justas, € fazer o bem as pessoas e ao povo,
tornar a sua vida melhor, evitando o caos na sociedade. O mais importante, ndo é a
norma em si, mas o funcionamento da vida. Se a vida nao esta funcionando, temos
que checar o manual de instru¢gées para ver onde reside o problema. Jesus fez uma
releitura deste manual a luz do respeito a vida e a dignidade humana, colocando no
centro de sua reflexdo o amor a Deus refletido no amor ao préximo, tornando puro,

aquele que era visto como impuro.

Referéncias

BIBLIA. Jerusalém. S&o Paulo: Paulus, 2010.

BORTOLINI, José. Pentateuco e histéria deuteronomista. Aparecida: Santuario,
2018.

CASONATTO, Odalberto Domingos. Jesus e a Lei, 2010.
https://www.abiblia.org/ver.php?id=1283&id_autor=66&id_utente=&caso=artigos.
Acessado em 02/02/2021.

HADDAD, Philippe. Jesus fala com Israel: uma leitura judaica de parabolas de
Jesus. Sdo Paulo: Loyola, 2015.

JEREMIAS, Joachim. Jerusalém no tempo de Jesus: pesquisa de historia
econdmico-social no periodo neotestamentario. Sao Paulo: Paulinas, 1983.
LOPES, Félix Garcia (org.). O Pentateuco. Sdo Paulo: Paulinas, 2009. Paulo: Loyola,
1998.

LUZA, Nilo. Uma introdugao ao Pentateuco. Sao Paulo: Paulus, 2019.

MIRANDA, Manoel. As relagées judeu-cristdaos do primeiro século. Sdo Paulo:
Prisma, 2015.

RAMOS, Marivan Soares; Marcio Miranda de Matos. Jesus: 0 mestre entre os sabios.
Sao Paulo: Garcia, 2019.

ROMER, Thomas et alii. (orgs.). Antigo Testamento: histéria, escritura e teologia.
Sao Paulo: Loyola, 2010.

SCANDELAI, Donizete. Jesus Barrabas: um profeta entre bandidos. S&o Paulo: In
House, 2016.

SKA, Jean-Louis. O Antigo Testamento: explicado aos que conhecem pouco ou
nada a respeito dele. Sdo Paulo: Paulus, 2015.

113



Puro e impuro, o percurso da lei CADERNOS DE SION

SOARES, Paulo Sérgio. Introdug¢ao ao estudo das leis na Biblia. Sdo Paulo:
Paulinas, 2013.

STORNIOLO, Ivo; BALANCIN, Euclides. Como ler o livro do Génesis. Sdo Paulo:
Paulus, 2013.

114



Alguns aspectos do sétimo dia ou shabbat nas escrituras e tradigdo... CADERNOS DE SION

ALGUNS ASPECTOS DO SETIMO DIA OU SHABBAT NAS ESCRITURAS E NA
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Resumo

O presente artigo tem como proposta apresentar o sétimo dia, shabbat, como fonte
geradora de comunhao e vida. Foi por meio da agao libertadora de Deus, junto ao seu
povo no Egito, que Ele concedeu sua alianga. Essa por sua vez, deve ser lembrada e
guardada de geragdo em geragao como sinal do amor perpétuo de Deus por seu povo.
A teologia da shabbat vivenciada pela tradi¢cao de Israel apresentara ecos na teologia
do domingo. Isto se deu gragcas a escuta de lIsrael na Igreja. Dessa forma, a
comunidade cristad ao praticar os preceitos dominicais, manteve-se ligada a pratica da
Shabbat. Isto se deve porque a ressurreicao de Jesus sinaliza a vitoria da vida sobre
a morte e, assim, ela atualiza a libertacdo de Deus na historia, que deve ser lembrada
e guardada de geragao em geragao.

Palavras-chave: Sabado, Domingo, Tora, Guardar, Lembrar.

Abstract

The purpouse of this is to present the seventh day, shabbat, as a source of communion
and life. It was through God’s liberating action with his people in Egypt that He granted
his covernant. This, is turn, must be remembered and kept from generation to
generation as a sign of God’s perpetual love for his people. The Shabbat theology
experienced by lIsrael’s tradition will echo Sunday’s theology. This was thanks to
listerning to Israel in the Church. In this way, the Christian community, while practicing
Sunday precepts, remained connected to the practice of shabbat. This is because the
resurrection of Jesus signals the victory of life over death and, therefore, it updates the
liberation of God in history that must be rememberede and kept from generation to
generation.

Keywords : Saturday, Sunday, Torah, Save, Remember.
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Introducgao

Segundo a tradigao judaico-crista, o dia chamado Shabbat (n22)' encerra o ciclo
da criagao: “Deus concluiu no sétimo dia a obra que fizera e no sétimo dia cessou,
depois de toda obra que fizera” (Gn 2,2). O verbo nav, no texto em questéo, esta
conjugado no tronco verbal qal, terceira pessoa do masculino singular. Nesse caso
especifico, o verbo naw, conjugado no tronco verbal gal, sugere a ideia de ‘encerrar
algo’ e é, por isso, que muitas tradugdes utilizam o verbo ‘descansar’. Como se Deus,
apos a criacdo, estabelecesse o Shabbat como seu limite-ilimitado.2 E o que observa-
se na maioria das Biblias em portugués ao optarem pela tradugéo do verbo nav pelo
verbo ‘descansar’, como a de Jerusalém (1985, 2002), Pastoral (1990), Peregrino
(2002), Jo&o Ferreira de Almeida, Revista e Atualizada (1993), Vozes (2005), CNBB
(2019), Biblia Judaica completa (2010).

Por outro lado, o verbo naw, mesmo no tronco verbal qal, pode sugerir a ideia de
‘cessar’. Como verifica-se no texto de Gn 8,22, “dia e noite jamais cessaréo (n2v)". E
por causa dessa possibilidade que tradugdes como a TEB (2015), traduziram o verbo
navY, pelo verbo ‘cessar’. Preferindo-se, nesse caso, o verbo que sinaliza a ideia de
‘guardar’, ‘zelar’. Neste sentido, Haddad (2015, p. 33) argumenta que o significado do
verbo nav, significa, via de regra, “cessacgao e ndo repouso”. O verbo descansar pode,
segundo Haddad, sugerir a ideia de fadiga. E qual seria a fadiga de Deus? De fato, o

qgue ocorre, € que “Deus cessa de acrescentar novas regras ao mundo. Ele mantém o

1 Segundo o Dicionario Internacional de Teologia do Antigo Testamento (verbete 2323 shabat, 1998, p.
1521), a palavra Shabbat é cercada de algumas duvidas. N&o se sabe se ela como substantivo deriva
do verbo ou se o substantivo de origem derivou o verbo. De toda forma, a palavra tem uma
caracteristica, segunda letra da raiz de forma duplicada, de um substantivo derivado da conjugacgao
verbal chamada piel, embora em momento algum a encontre conjugada neste estado. Existem 71
ocorréncias da palavra Shabbat no Primeiro Testamento. Dessas, 27 ocorréncias na conjugacao verbal
simples chamada qgal (voz ativa) apresenta a ideia de “interromper”, mas dessas 27 ocorréncias, 13 faz
alusdo a ideia de “cessar” e outras 04 ocorréncias na conjugacéo nifal (voz passiva). Ja na conjugacgao
verbal hifil (voz ativa) encontra-se o maior nimero de ocorréncias, 40, sugerindo a ideia de “fazer
cessar” (D.I.T.A.T., 1998, 1521).

2 O shabbat de Deus no tempo e no espago porta uma nogao de limite, sem, com isso, prescindir de
ser sinal de Eternidade, ou n&o limite, de possibilidades infinitas. E, por isso, que vemos em Jo 5,17,
seguindo a Teologia do Cumprimento, a nogéo de continuidade de uma agao que produz vida em um
contexto que aponta nao para um limite no tempo, mas para algo que limite a natureza humana. Neste
caso, quando nao se pode cessar, a no¢ao de Eternidade, age porque ndo pode descansar, cessar, ou
tomar alento, pois uma pessoa sofre. E essa nogao encontra-se na expressao hebraica: piquar néfesh,
ou seja: para salvar uma vida é permitido romper com o limite aceito em tempos normais, € possivel
nao cumprir o mandamento da Shabbat.
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mundo como esta e repousa” (2015, p. 33). O Shabbat, portanto, segundo os textos

veterotestamentarios, sinaliza para a alianca entre Deus e o povo.

O Shabbat, nesse sentido, significa, para a tradigéo judaica, o momento em que
0 ser humano é convidado para, assim como fez seu Criador, cessar seus trabalhos.
Interrompendo seus afazeres cotidianos, no Shabbat, o ser religioso é capaz de
celebrar sua vida em comunhao com o Eterno. Antecipando aquilo que sera no futuro.
Jodo Paulo Il assim nos diz sobre essa comunh&o com Deus: “a interrupgao do ritmo,
muitas vezes oprimente, das ocupagdes exprime, com a linguagem figurada da
‘novidade’ e do ‘desprendimento’, o reconhecimento da dependéncia de nds mesmos
e do universo de Deus. Tudo é de Deus!” (PAULO Il, 1988, p. 16). Dessa forma, Deus
santifica o Shabbat, como nos ensina uma bonita oragéo judaica chamada Kiddush:
“‘Bendito és Tu, Senhor, que santificas o Shabat...” (LENHARDT, 2020, Tomo I, p.
51). Uma vez santificado, o Shabbat tera como missao santificar o tempo. Assim
explica Heschel (2014, p. 19): “Seis dias da semana vivemos sob a tirania das coisas
do espaco; no schabat tentamos nos tornar harménicos com a santidade no tempo. E

um dia em que somos chamados a partilhar no que é eterno no tempo”.

No que diz respeito a tradicao cristd o Shabbat continua com seu valor. Basta
ver a disposi¢cao dos dias de nosso calendario que apresenta o sabado como o ultimo
dia da semana. Ou ainda, o encerramento do Triduo Pascal que culmina com a vigilia
do sabado santo, em que solenemente proclama-se o Gldria, aclamando a
ressurreicao de Jesus, Deus encarnado. Sobre a encarnagéo, Lenhardt (2020, Tomo
Il, p, 206)) assevera: “a novidade crista, irredutivel, certamente, mas sobre um fundo
de continuidade, consiste em ver e declarar que Jesus Cristo, o Filho de Deus
encarnado, o Senhor, que ninguém pode confessar se nao for através do Espirito
Santo, é a Shekhina”. Dessa forma, na paixdo, morte e ressurreigao de Jesus cumpre-
se, de modo pleno: a dimensao sabatica. Os padres da Igreja assim ja ensinavam:
“nds consideramos verdadeiro sabado a pessoa de nosso Redentor, nosso Senhor
Jesus Cristo” (PAULO I, 1988, p. 18). Para os cristdos, portanto, o domingo da
ressurreicdo € indubitavelmente extensao do shabbat. O dia do Senhor! O dia que
rompe com os limites humanos e coloca-se como o tempo de Deus. Para Ephraim:

“os padres da Igreja parecem ter tido a intuicdo de que o domingo seria parecido ao
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oitavo dia, uma abertura evocadora da transposicao dos limites da semana, um

prolongamento do shabat no shabat sem fim, que € o Reino” (1998, p. 246).

1. Alguns aspectos da Shabbat/ 7° Dia na Tradigcao de Israel

O ensinamento da Shabbat® ou Sétimo (7°) Dia* revelado, ensinado e inscrito
nos Dez Pronunciamentos ou 10 Palavras ou Deca (10) - logo (palavra,
pronunciamento, discurso): Decalogo € um dos ensinamentos mais importantes e,

como tal, é portador de uma grande luminosidade para o coragao.®

Antes de continuar, convidamos vocé, amiga leitora e amigo leitor, a ir até a
Escritura e nela conferir a mesma revelagao divina, que ensina de modo duplo ou
diverso ou multiplo: Ex 20,8-11 e Dt 5,12-15. Esses dois textos, ligados a Gn 2,1-4a e
Ex 12, de modo especial, possibilitam-nos a perceber a beleza da unidade na
diversidade ensinada por Deus a Moisés o qual foi 0 mediador entre o Revelador-
Libertador-Educador e seu Povo: libertado e discipulo. Libertado no corpo e cujo corpo
e coragao precisam agora de formag&o para viver e ensinar a sua liberdade recebida
de modo gratuito. Se, de um lado, existe um ato gracioso, misericordioso de Deus; por

3 A palavra Shabbat é uma palavra usada pela Tora como sendo comum dos dois géneros. Ora aparece
no feminino e ora no masculino. Contudo sua forma escrita e oral traz um trago o qual, em geral, diz
respeito a uma palavra do género feminino, ou seja: sua ultima consoante: n, (fav) = T. O n é uma
consoante usada duas vezes para se referir a forma feminina em hebraico. A Tradicdo dos Sabios,
amparados pelas suas esposas, também faz uso da palavra Shabbat tanto no masculino quanto no
feminino. Esse uso é possivel ver e ouvir na Liturgia do dia da Shabbat e na interpretagao feita pela
Sinagoga a qual apresenta, de um lado, a Shabbat como noiva, rainha e, por outro lado, a palavra
aparece no masculino. O sabio da Idade Média, Rachi, vai sentir um desconforto em usar a palavra
Shabbat no feminino e da suas razoes. Ao fazer isso, Rachi rompe com uma Tradigao, que lhe era
anterior, e possibilitava a uso da palavra tanto no feminino quanto no masculino. Aqui, neste artigo,
utilizaremos o género feminino, por causa da forma da palavra e da forga gerativa de que uma palavra
feminina é portadora. Com isso evitaremos o uso da palavra “sabado”, a qual ja faz uma opgao de
tradugao.

4 A proépria Escritura, em varios lugares, usa o duplo para falar de algo importante, como as duas
narragdes dos dois ensinamentos da Shabbat (cf. Ex 20,8-11; Dt 5,12-15); as duas narrativas da criagédo
do ser humano (cf. Gn 1,26-27; 2,7-23; etc...). A Tradigido sinagogal vai apoiar no Salmo 62,12: “Deus
falou uma vez, e duas vezes eu ouvi’ para dizer que a Palavra de Deus € Una, mas os ouvidos humanos
ouvem mais de uma, ou a diversidade, a multiplicidade de interpretagées. Aqui temos duas formas de
se referir a essa realidade divina doada a Shabbat e/ou Sétimo Dia que na Teologia Crista da Plenitude
ou Cumprimento anuncia o Dia da Ressurei¢gdo ou Domingo.

5 Coragdo aqui entendido a partir a antropologia simbdlica da Tora, isto é: o centro ou fonte da
intimidade da pessoa humana; lugar da vida afetiva, intelectual e de toda vontade humana. Na Tor3,
pensa-se com o coragao; decide-se com 0 coragdo; ama-se com O coragao; vé-se com O coragao;
discerne-se com o coragao; mas também é lugar onde ciladas s&o tramadas. Aqui também o nimero
2 se faz presente, pois, em hebraico, coracéo se diz: lev ou levay, isto é, com um (v) ou dois (v). A
Liturgia sinagogal ensina que existem duas inclinagdes no ser humano: uma boa e outra ma.

118



Alguns aspectos do sétimo dia ou shabbat nas escrituras e tradigdo... CADERNOS DE SION

outro lado, existe a parte humana a qual deve aprender a viver o dom da liberdade
que requer compromisso, engajamento e projeto de libertagdo. Assim, aquilo que foi
recebido de graca, dizem os antigos, “deve ser doado na praga”. O ensinamento da
Shabbat forma agentes de libertagdo para aqueles e aquelas que estdo sendo
oprimidos (as) no corpo e no coragao, dentro e fora, em sentido individual e
comunitario e com a Natureza: “Faze memoéria de que foste escravo (a) na terra do
farad opressor e que o Senhor, teu Deus te fez sair de la... por isso que o Senhor, teu
Deus te ordenou guardar o dia da Shabbat’ (Dt 5,11). E na Shabbat “nem tu, nem teu
filho, nem tua filha, nem teu escravo, nem tua escrava, nem teu animal, nem o
estrangeiro que esta em tuas portas e toda sua casa” (Ex 20,10), fara trabalho de
qualquer espécie, e se todos e todas cessam de trabalhar, logo a terra também para

e também descansa.

E nessa volta para a Criacéo (Ex 20,8-11) e para a Libertagao (Dt 5,12-11), as
quais sdo anunciadas no ensinamento da Shabbat ou Sétimo Dia, que fazem parte
dos 10 ensinamentos de Deus a Moisés, no Sinai. Com isso, percebe-se que, dentro
da mesma instrugdo divina, temos logo no inicio ou na cabeg¢a da Revelagdo divina
duas surpresas: dois verbos diferentes que comegam a mesma ordem divina: Ex 20,8,
‘Lembrar’ e Dt 5,12, ‘Guardar’. Essas duas surpresas foram e sdo trabalhadas pela

Liturgia sinagogal de forma profunda e encantadora.

Para Lenhardt (2020, p. 41-42), “a fungdo do shabbat é claramente definida no
decalogo”, onde assumira o “memorial da criagdo” e o memorial da “saida do Egito”.
Ao celebrar a entrada da Shabbat, a béncao do quidush proclama sua santidade e
confirma sua fungdo nas 10 Palavras ou Decalogo: “o shabat é entdo denominado
‘memorial’ (zikkaron) do ato do comeco (isto €, da Criacdo) e ‘memorial’ (zekher) da
saida do Egito” (LENHARDT, 2020, p. 44). Desses dois verbos derivam muitas outras
interpretacbes presentes no Midrash (Interpretacdo ou Hermenéutica) e na Avoda

(Liturgia). Vejamos abaixo algumas dessas intepretacdes!

1.2 Guardar e lembrar a Shabbat ou o 7° Dia na Tradi¢cao Rabinica

Tanto o verbo: guardar quanto o verbo: lembrar estao ligados a regra de agao:

para santificar (Ex 20,8; Dt 5,12). O Talmud diz que o verbo santificar (¢1;77) do v. 8b
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significa: consagrar uma mulher, desposar (HESCHEL, 2014, p. 76) e que o verbo
lembrar-se (Nid1) do v. 8a, que esta ligado a santifica-lo (iwTi77), € indicagdo de que a
Shabbat € uma noiva para Israel (PELI, 1991, p. 53). Essa interpretagcdo também diz
respeito a Dt 5,12b, onde aparece a finalidade do guardar, ou a sua regra de ag&o. Os
Sabios de Israel, para chegar a essa interpretagdo, se apoiaram sobre duas outras

passagens da Tora: Ex 31,13 e Gn 2,3.

a) Ex 31,13: Observareis (1hnnwn) de verdade as minhas Shabbatot, porque

s&o um sinal (nix) entre mim ('12) e vos (D'1'2).

Eles tomaram duas palavras desse trecho da Biblia: sinal - oth (nix) e entre - ben
(I2): “um sinal entre”. A Shabbat € um sinal entre; isso significa dizer que, ao mesmo
tempo, a Shabbat distingue e une. Estas duas polaridades: distinguir e unir sdo as
duas faces da Shabbat ou do 7° Dia. E, antes de tudo, a Shabbat ou 7° Dia une e
distingue Deus de Israel. Ao mesmo tempo que distingue a preposi¢cao “entre” aponta

para a relagcao de Alianga, ou seja, de matrimonio.

b) Gn 2,3: Deus abengoou o sétimo dia e o santificou (UT}).

Aqui, os sabios vao jogar com o duplo significado do verbo hebraico: santificar,
isto é: consagrar e desposar e ainda: nupcias — qiddushim (n'wiT1y7). Nesse aspecto,
existe entre o ser humano e o tempo uma espécie de Alianca e, portanto, um
casamento, onde a Shabbat € a esposa e 0 povo, 0 esposo. Essa esposa € rainha
(guardar) e noiva (lembrar) (PELI, 1991, p. 53), e, por isso, a Shabbat é chamada de
delicia (cf. Is 58,13). Dessa forma visto, a Shabbat, como esposa do Povo, “desvela
0s seus tesouros de amor e de beleza somente a quem sabe acolhé-la com a candura
e a paixdo de um esposo” (DI SANTE, 2004, p. 170).

Lembremos aqui o primeiro ensinamento dado ao primeiro casal da humanidade,
consoante a narrativa da Escritura: Adao e Eva os quais foram criados: homem e
mulher, a imagem e semelhanca de Deus (cf. Gn 1,27).% Ele e ela foram vocacionados,

como imagem e semelhanca de Deus, a fecundidade e a multiplicidade (Gn 1,28).

6 Veja a presenca constante do numero 2, cf. nota 5.
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Seguir o primeiro ensinamento-mandamento € ser centro de fecundidade e

multiplicidade. O encontro ou casamento é sinal de continuidade de vida.

A Tradigao Rabinica busca dar uma resposta a pergunta acerca da presencga, no
texto da Escritura, dos dois verbos distintos para o mesmo Mandamento-

Ensinamento-Palavra-Lei-Dito da Shabbat ou 7° Dia. Dizendo:

Lembrar e guardar foram proclamados em unissono. O que a boca
(humana) nao pode dizer e o ouvido (humano) ndo pode ouvir’. Por
acaso, estamos diante de um milagre!? Uma comunicagdao mistica
divina!? Duas mensagens em um unico som!. (Talmud Rosh HaSHana
27a)

Esse modo de interpretar dos Sabios de Israel, amparados pelas suas esposas,
€ uma tentativa de mostrar que a Shabbat ou o0 Sétimo dia € um exemplo das multiplas
interpretacdes possiveis de uma mesma revelagao divina, que € sempre ensinamento
vital. A diversidade presente na Tora ndo fere a sua unidade. Baseando-se nesse
modo de interpretar € que a mensagem da diversidade em meio a unidade foi
transformada em um ritual quando, no comecgo da Shabbat, duas velas sao acesas
por aquela que representa a forca geradora: a m&e de familia. Uma das velas
simboliza a primeira versdao do Mandamento-instrugdo e € chamada de: shamor
(guarda), e a outra simboliza a segunda versdao chamada de: zakhor (lembra). Ao
acender as velas, entoa-se o cantico chamado Lekha Dodi (vem, meu amado), feito
por Shelomo ha-Levi Alkabetz (1535), que se diz: “Guarda e Recorda, ditos em uma
express&o unica e simultanea, nos fez ouvir Deus, Uno e Unico. O Eterno é Um e Seu
Nome & Unico — por seu bom Nome, por sua beleza, por seu louvor”. Ephraim (1998,
p. 245) diz que; “Shamor e Zakhor ladeiam a expresséao ‘beDibur ehad', que faz alusao
ao versiculo do Salmo 62,127 o qual diz que Deus pronuncia uma so6 palavra mas que,

misteriosamente, nds ouvimos varias... Os ecos da Palavra divina sao infinitos...”

1.2.1 Shabbat ou 7° Dia: observancia e reflexao

Da forma verbal: zakhor, nasce o substantivo: zekher: reflexdo. Faz parte do

ensinamento do Shabbat falar sobre ela, refletir sobre ela. Nessa perspectiva, a

7 Estamos usando a numeragdo da versao hebraica da Biblia.
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Shabbat situa-se na linha da memodria que lembra para atualizar e refletir. Existe,
nessa interpretacdo da Shabbat, um elemento de questionamento, de reflexdo, de
busca de resposta. E esse elemento constitutivo da Shabbat, podemos encontrar em
uma outra palavra que se liga diretamente a Shabbat, e que aqui sé fazemos um
aceno: o mana: o que é isso? O qual aparece em Ex 16, onde o ensinamento da
Shabbat ja é revelado antes mesmo do Sinai (Ex 16,16-30). Ou seja, Shabbat e mana
sao revelacdes divinas que ensinam o0 homem e a mulher a exercerem sua capacidade
intelectiva. E, portanto, Tora ndo fala somente de refletir sobre a Palavra do Shabbat,

mas também de ser o tempo da Shabbat. tempo de encontro e reflexao.

Mas a Tora fala também, ou talvez, antes de tudo, de shemira, da raiz verbal:
(Mmuw), ou seja: o ato-acédo de guardar. Se o verbo: lembrar indica também reflexao
(zekher), o verbo: guardar indica, de igual modo, que a Shabbat & igualmente uma
instituicdo revelada-ensinada para ser vivida, saboreada, praticada: é para se fazer
experiéncia dela; e, dessa experiéncia saborosa porque saboreada, brota o
testemunho. Nessa perspectiva, a Shabbat situa-se na linha da pratica ou praxis
pessoal, familiar, comunitaria (grupo religioso) e social ou politica (cidade-pais-
mundo), uma ortopraxis. Alias, a praxis da Shabbat precede a sua institui¢ao juridica,
como visto acima. E, nesse sentido, a Lei-Instrugdo da Shabbat ou 7° Dia tem dois
aspectos, duas faces, de uma mesma e unica realidade, que nao podem ser
dissociadas: guardar e lembrar; observéncia e reflexdo sobre ela. Essa relagéo, entre
a reflexdo e a observancia do Ensinamento da Shabbat, esta bem sublinhada nas
duas versdes do Decalogo, pois em ambas as versoes, as duas formas verbais que
entetam® o Mandamento da Shabbat ou 7° Dia estdo intimamente ligadas a sua regra
de acgédo: para santifica-lo. Eis o que diz Weil (1975, p. 12): “A ligagao entre as duas
concepcgdes do shabbat, a intelectual e a observancia é a finalidade do shabbat, a

saber: sua ‘santificacao

8 Neologismo por nés gerado o qual vem da palavra francesa: téte, assim: entetar = encabecar. Mas
para quem conhece o portugués do Brasil percebe que esse neologismo carrega com ele uma outra
parte do corpo humano: os dois seios femininos ou tetas, duas fontes de leite para nutrir o ou a recém-
nascido (a). E essa imagem cabe bem para a nogdo da Shabbat como noiva, esposa e méae.
Lembremos que a Shabbat, na Teologia Crista, esta ligada a Filha de Sion, a Virgem que dara a luz um
Filho, Maria.
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1.2.2 A Shabbat e a havdala

Como no inicio da Shabbat ou 7° Dia, que se realiza por meio de alguns ritos,
assim também € o seu fim. O ritual da Shabbat inicia-se com a méae de familia, cuja
missao € acender duas velas, chamadas de: zakhor e shamor, as quais simbolizam a
primeira e a segunda versdes do Decalogo ou 10 Palavras: o Memorial da Criagao (Ex
20,8) e o Memorial da Libertagdo da terra do Faraé que nao conhecia José do Egito
(Dt 5,15; Ex 1,8). E no seu fim, acontece a cerimonia chamada de havdala, que quer
dizer: separacgéo/distingdo, porque marca a diferenga entre a Shabbat ou 7° Dia, que
esta por terminar, e os dias comuns que vao se iniciar. Na celebragao da havdala, no
fim da Shabbat, as duas velas, que foram acesas no inicio, sdo aproximadas e se
entrelagcam, formando, assim, uma unica chama; simbolizando assim a linha da
memoria e da pratica, a linha da distinggo e da relagdo (BIANCHI; BENEDETTI, 2009,
p. 15-22).

1.3 Shabbat ou 7° Dia: Memoria e Liberdade

O Decalogo, em suas duas versdes, faz memoria, logo em seu inicio, daquilo
que constitui o fundamento da vida de Israel e é proclamado pela Tora: a experiéncia
do Exodo, isto &, o mistério da libertagdo de Israel da terra da escravido (cf. Ex 20,2;
Dt 5,6) com mao forte e brago estendido (cf. Dt 5,15). E essa agao divina é fruto do
amor de Deus pelo seu Povo, por isso sua agao € uma agao graciosa, € obra de sua
graca advinda de sua Alianga de amor e fidelidade a seu Povo.

Na Tora, Deus nao se da a conhecer, em primeiro lugar, como Criador, pois néo
diz aos israelitas: “- Eu sou o Deus que te criou!”, mas Deus diz: “Eu sou YHWH, teu
Deus, aquele que te fez sair da terra do Egito, da casa da escraviddo” (Dt 5,6; Ex
20,2). Quando Israel expressa a sua fé em Deus, é a um fato histérico que ele se
reporta. Foi somente, bem mais tarde, depois de muitos séculos, que os israelitas e

as israelitas se colocaram a pergunta acerca da Criagao.

O Decalogo, assim, coloca o ouvinte, que € chamado e chamada a ser um e uma
hermeneuta, diante do texto da Escritura, duplamente entregue em sua forma final.

Dois textos de uma mesma revelacdo que falam da Criagdo e da Libertagdo. Que
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falam da vida e da liberdade dadas. Vida e liberdade que s&o recordadas e celebradas

no culto ou liturgia. A agao de Deus se deu na historia e é celebrada na histéria.

A partir disso, podemos assim raciocinar: se a fé biblica € historica, logo a
memoria € um aspecto teoldgico de grande importancia para Israel e, pela mediagéo
de Israel: para a Igreja. E o préprio ensinamento de Jesus, o Rabi de Nazaré, transmite
isso (Lc 22,19 e 1 Cor 11,24).

Invocando o fato histérico da libertagdo, que ocorreu no passado, na introdugcao
ou motivagdo das duas versdes e ainda uma segunda vez na Lei-ensinamento da
Shabbat de Dt 5,15, como uma espécie de superlativo, o Decéalogo traz a memodria a
acgao libertadora de YHWH para o hoje, o presente, o aqui e agora (hic et nunc).
Fazendo, por meio dessa acdo rememorativa, uma atualizagdo da acao divina, que
por ser agao divina é fecunda e singular, ou seja, abengoada e santa, porque separa
um tempo num determinado espaco. No efeito da atualizagdo, da-se uma nova
qualidade ao tempo e ao espaco. E isso de modo muito particular no Sétimo dia ou
Shabbat, na qual o ser humano repousa, respira, transpira, intui, reflete, medita,
dialoga em encontro, brinca e danga, faz refeicdo especial em grupo e nao isolado.
Colocando-se ou encontrando seu lugar diante da Shekhina Divina: Presenga de Deus
e, ao se colocar na Presenga de Deus, encontra seu lugar no mundo, na sociedade,

por meio de sua vocacgao colocada a servico do Reino de Justica, Paz e Amor-Perdao.

Dessa maneira, a experiéncia da Libertacdo foi uma experiéncia existencial, ou
seja, aquilo que foi vivido, no concreto da vida, de modo real e ndo como algo
conceitual ou abstrato. Nao foi a experiéncia da Criagdo que os (as) israelitas tiveram
em primeiro lugar; eles, em primeiro lugar, fizeram a experiéncia da Libertagao da qual
se faz memoria na Tora, na liturgia e no Talmud Tora: no estudo que se visualiza no
agir reto. Neste sentido, nos lembra Lenhardt: “na unidade inseparavel entre Tora e
mandamentos, é a Tora (Talmud) que precede, € o Talmud que € maior ‘porque ele
leva & agdo (mandamentos)” (2020, p. 109-111). E I6gico que na Tora, ou Revelacio,
encontramos, em primeiro lugar, ou sincronicamente, ou ainda canonicamente, a
dimenséo da Criagdo. Aqui ja estamos na esfera do teoldgico. E, com isso, queremos
dizer que a fé de Israel ndo se formou a partir de uma doutrina para que chegasse,

posteriormente, a vida concreta; mas partiu da vida concreta para chegar a uma
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doutrina ou afirmacédo de fé. E o que se chama experiéncia inicial ou fundadora,

repetimos: é a libertacao da terra onde se praticava a escravidao.

Destarte, é possivel afirmar que - além de memdria - a fé biblica € também:
liberdade, ou abertura para o futuro e futuro esse que é abencoado e santo. E, a partir
desse modo de pensar, é possivel dizer que a fé biblica move-se na dindmica do
processo dialético entre memodaria e liberdade, vivido de modo intenso e fecundo no

Sétimo Dia ou Shabbat, que faz memoéria da Criacido e da Libertacao.

1.4 Shabbat ou 7° Dia: Memoéria, Liberdade e Liturgia na Tradigdo de Israel e

Crista

A fé de Israel — em se movendo na dialética entre Memoria e Liberdade — vai ser
traduzida, ou expressada, ou ainda comunicada na atmosfera de tempo e de espaco
da liturgia ou do culto: veiculos para a bengao e a santificagao; solo da fecundidade.
A experiéncia da Libertacdo, que se concretizou na Alianca do Sinai, entre dois
sujeitos livres, por meio dos Mandamentos, ou Leis, ou Palavras, ou ainda
Pronunciamentos-Ensinamentos Revelados e, de modo particular, no Mandamento da
Shabbat, vai ser um solo fecundo de onde brota vicejante a agao liturgica ou
celebragéo da fé e da vida do Povo de Israel. Dessa forma, “o Memorial liturgico no
Judaismo € um ato cultual no qual se lembra um evento de salvacido no passado: com
o proposito de reviver no presente a graga e a forga deste evento, na espera de uma
plenitude definitiva que deve vir’ (MIRANDA; RAMOS, 2020, p. 36). A celebragao
liturgica entra, portanto, em uma dindmica de comunh&o e participag¢ao, que deriva do
Dom da Libertagao oferecido por Deus como consequéncia direta de sua fidelidade a
sua Aliangca. Como resultado da relagdo assumida no ver e no sentir do sangue (Ex
19,8; 24,7-8) e na pratica da Shabbat pds-entrega das novas Tabuas (Ex
34,1.4.10.21.27-29; 35,1-3: resumo do que fora dito e escrito).

Israel n&o celebra para aplacar a ira de Deus, mas para agradecer a Deus pela
Libertagdo: Dom da Alianga; e para reconhecer novas intervengdes de Deus em sua
histéria. Tudo isso € celebrado na liturgia. As nogdes de Memoria e Criagao se fazem
presentes em oracgdes do dia da Shabbat onde “Deus ¢é louvado pelo dom do shabbat,

ponto culminante, lembranga e imagem do esplendor da criagdo” (DI SANTE, 2004, p.
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199). Esse mesmo fendmeno ocorre também, na liturgia, com relagado as nogdes de
memoria e libertagdo. Isso tanto em oragdes e hinos do dia da Shabbat, como na
poesia liturgica, que € um canto mistico: Lekha Dodi (vem, meu amado!), onde a
esposal/Shabbat é simbolo de Salvacao e de Redencgao. Eis o que diz Di Sante (2004,
p. 197):
Entre o primeiro convite dirigido ao esposo (“Vinde, vamos ao encontro
do shabbat”) e o ultimo, dirigido a esposa (“Vem, 6 esposa, vem, 6
esposa”) se desenvolve a parte central da poesia, na qual se fala da
beleza da esposa, isto &, da riqueza do shabbat (“fonte de béncgaos...
fecho da obra da criacdo, mas no pensamento divino em primeiro
lugar”) e da atitude que o esposo deve ter para com ela: “levanta...
sacode a poeira... ressurge... acorda... ndo te envergonhes”. Além de
pedir uma atitude de abertura a esposa/shabbat, o poeta apresenta
seus motivos: a esposa/shabbat, imagem divina, é portadora da

salvagao (“Ele tera piedade de ti”), de redengéo (“aproxima-se de mim
a redencao”).

No ritual do Seder Pascal, I1é-se: em toda geragdo, cada um deve considerar-se
como se tivesse sido libertado da terra da escraviddo, como esta escrito: “Naquele
dia, assim falaras a teu filho: ‘Eis o que YHWH fez por mim quando sai da terra do
Egito” (Ex 13,8).°

Esse texto tem a funcéo, no ritual do Seder Pascal, de ensinar a fazer memoria
da intervencdo libertadora de Deus na historia. Nao se trata de uma simples
recordacdo ou nostalgia de um tempo ido. Todo grande amor faz memdria do
momento inicial: como fonte de alegria, nos bons momentos, e como renovagao da
esperanga nos momentos dificeis. Em ambos os casos, o olhar fita o horizonte, o
futuro, como tempo de béngdo. Nesse momento de Memdria, acontece atualizacao
da vida no que se esta celebrando; e esse é também o sentido das ultimas palavras
de Jesus na Ultima Ceia, recordadas por Lucas e Paulo,’® quando ele disse: “Fazei
isto em memoadria de mim” (Lc 22,19; 1 Cor 11,24-25). Neste sentido, “a Eucaristia se
torna, desse modo, um memorial vivo de um ato unico e perfeito realizado por Jesus
no passado, mas que continua dinamicamente operante no presente com promessa
certa para o futuro” (MIRANDA; RAMOS, 2020, p. 44). Como visto acima, em cada

9 Por ocasido do segundo caélice de vinho, levantado pelo pai de familia ou o celebrante.
10 Paulo liga a dimensao do fazer memoéria, tanto ao pao quanto ao vinho. Lucas liga somente ao pao
e Mt, Mc e Jo ndo transmitem essa tradigdo por ocasido da Ultima Ceia.
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Eucaristia celebrada, seja ela onde for, quando se faz memadria do Mistério Pascal,
esse Mistério se faz realidade da Presenca de Deus na vida do cristao e da crista, de
modo pessoal e comunitario e césmico. E ndo nos esquegamos do grande repouso
do Senhor (Hb 4,1ss; Jo 19,31).

2 Shabbat: noiva-esposa-rainha e Domingo: Dia da Ressurrei¢gao/ Dia do Senhor-

noivo-esposo-rei na Tradigao Crista

Talvez por nao ter sido impregnada pelo antissemitismo e por disputas sobre
questdes religiosas a Igreja da Etiopia, até hoje, guarda a Shabbat. “Os cristdos da
Etiépia chamam o dia de shabbat de ‘pequeno shabbat’, e o domingo de ‘grande
shabbat™” (EPHRAIM, 1988, p. 253). Isso mostra de maneira inequivoca como o
Cristianismo, em suas origens, guardava a observancia da Shabbat. Aqui ganha
destaque a ideia de continuidade e nao de substituicdo, no que se refere ao

movimento entre Shabbat e o domingo.

A Shabbat orienta a Memoria para a origem e o Domingo evoca o futuro. Ambos
se complementam. No ensinamento dos Padres ou Primogénitos da Igreja:

O domingo, além de ser o primeiro dia, € também ‘o oitavo dia’, ou
seja, situado, relativamente a sucessao septenaria dos dias, numa
posicao unica e transcendente, evocadora n&do so do inicio do tempo,
mas também do seu fim no ‘século futuro’ (PAULO I, 1998, p. 24-25).

Tanto um quanto o outro falam de um comeco e de um fim, pois ambos se
revestem da dimensao de Memdria. O cristdo e a crista €, ao mesmo tempo, ser de
Memdéria e do Memorial da Paixdo, Morte e Ressurreicao de Jesus: “Fazei isto em
memoria de mim” (Lc 22,19; 1Cor 11,24.25) e ainda anuncio da Parusia: “Anunciamos,
Senhor, a vossa morte, e proclamamos a vossa Ressurreicao! Maranatha: Vinde,

Senhor Jesus!”"

No Domingo, a histéria da libertacédo ou salvacgéo é recapitulada em Jesus Cristo.
Desse modo, o Domingo, na dimensao de plenitude, assume aquilo do qual a Shabbat

€ portadora: a Memoria da Criacdo, como Memoria da Nova Criagao; e Memoria da

" Anamnese ou Memodria, que se proclama apds o ato da consagragéo, durante a Missa.
127



Alguns aspectos do sétimo dia ou shabbat nas escrituras e tradigdo... CADERNOS DE SION

Libertagéo, que é conclusao da Criagao original, numa abrangéncia holistica ou total.
Eis 0 que diz Moltmann (1980, p. 375): “Se distribuirmos o peso do ‘cumprimento’ e
da ‘criagao’, colocando-os no ‘sétimo dia’ e no ‘primeiro dia’; o dia da criagcédo se abre
para o dia da nova criagao, e o primeiro dia da nova criagado pressupde o dia da

conclusao da criagao original”.

Eis o que diz ainda Rosenzweig, quando fala dos dois aspectos de Criagao e
Libertacdo que estdo unidos na Shabbat e que, de um modo préprio, na linha do
‘cumprimento’, sdo assumidos e anunciados pelo Domingo: “O shabbat & a festa da
criagdao, mas de uma criagao que tem lugar em vista da redencao; ele se encaminha,
de modo manifesto, para o fim da criagdo e como o sentido da criagao”
(ROSENZWEIG, 1992, p. 372).

Consideragoes finais

A partir das reflexbes acima, chegamos facilmente a uma ligagao possivel
entre a Shabbat ou Sétimo Dia e o Domingo ou Dia da Ressurreicdo. Embora, a
principio, paregam existir controvérsias sobre o ensino da observancia da Shabbat
nos textos neotestamentarios (Mc 2,23-28) entre Jesus (ensino cristdo) e o fariseus
(ensino judaico). Isso pode sugerir, por parte dos seguidores de Jesus, uma ruptura
com a tradicdo mosaica. Entretanto, o que esta em questao sado formas diferentes
de interpretac&o. Para a tradigao judaica, representada no texto pelos fariseus, os
discipulos de Jesus s&o acusados de violarem a Shabbat ao arrancarem espigas

para comer.

Todavia, Jesus, representando o ensinamento cristdo, assegura que se a
vida esta em risco a Shabbat pode ser violada, pois a Shabbat, em sua esséncia,
deve favorecer a vida e ndo a morte ou injustica. E arremata: “a shabbat foi feito
para o homem, e ndo o homem para a shabbat’” (Mc 2,27). Ou seja, na linha da
Criacao, existe uma prioridade da vida humana da qual a Shabbat deve ser a
garantia. Escutando a Tradigao de Israel encontramos ensinamentos semelhantes
a esse de Jesus: “... a shabbat foi entregue em suas maos, e ndo vocé nas maos

dela (Talmud Bavli, Yoma 85b) e vimos acima o principio do piquah néfesh . 1sso
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significa dizer que a observancia da Shabbat foi assumida de forma plena por Jesus

em sua Ressurreicio.

Seja lembrado que conflitos como esse sobre a observancia da Shabbat é
comum nos textos neotestamentarios. Pela simples razdo de sobrevivéncia dos
grupos. Se, por um lado, temos o Judaismo que busca resgatar sua identidade, por
outro, temos o Cristianismo buscando construir sua identidade. Nesse cenario, é
normal o embate entre interesses contrarios dos grupos, ainda que se mantenham

principios comuns a ambos.

Shabbat ou Domingo nos remetem a acgéao libertadora de Deus junto a seu
povo. Os verbos guardar e lembrar ligados a agédo para santificar, deixam-nos
atentos “a vida nova e definitiva do homem inteiro apés a morte, no mundo a vir, do
qual o shabbat, neste mundo, é o sinal e a antecipacao real. A ressurreicao esta,
por assim dizer, no interior do shabbat” (LENHARDT, 2020, p. 43).
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Resumo

O povo judeu recebeu a obrigacédo de santificar e observar o shabat por ocasido da
grande epifania do Monte Sinai, o recebimento da Tora por Moisés, ha cerca de quatro
milénios. Desde entdo, o conceito do shabat bem como o cumprimento de seus
preceitos vém sofrendo transformacdes, de acordo com as condi¢cdes sociais,
econdmicas e politicas as quais a nagao foi submetida ao longo de sua histéria, bem
como com as diferentes visbes de mundo elaboradas por rabinos e filésofos
representantes de diversas correntes de pensamento. O artigo busca estabelecer um
panorama dessas evolugdes, em tempos biblicos, nos séculos pods-biblicos da
elaboragcdo do Talmud, na Peninsula |bérica medieval, e na contemporaneidade,
sempre segundo olhares racionalistas e misticos.

Palavras-chave: Judaismo, Biblia Judaica, Festivais religiosos, Shabat.

Abstract

The Jewish people was obliged to sanctify and observe Shabbat on the occasion of
the great epiphany of Mount Sinai, the reception by Moses of the Torah, about four
millennia ago. Since then, the concept of Shabbat as well as the fulfillment of its
precepts has undergone changes, according to the social, economic and political
conditions to which the nation has been subjected throughout its history, as well as
with the different worldviews elaborated by rabbis and philosophers representing
different currents of thought. The article seeks to establish a panorama of these
evolutions, in biblical times, in the post-biblical centuries of the elaboration of the
Talmud, in the medieval Iberian Peninsula and in contemporary times, according to
rationalist and mystical perspectives.

Keywords: Judaism, Jewish Bible, Religious festivals, Shabbat.

Consideragodes iniciais

Pois o Schabat é um dia de harmonia e paz,
paz entre homem e homem, paz dentro do
homem e paz com todas as coisas. No
sétimo dia o homem n&o tem o direito de
infrometer-se com o mundo de Deus, de
mudar o estado das coisas fisicas.

Abraham Joshua Heschel
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E provavel que a instituicdo pelos judeus do dia de descanso semanal tenha
tido sua origem em conquistas sociais. Scliar (2020, p. 55), por exemplo, registra que
‘na Babilénia havia um dia determinado para descanso, mas ele era anual, ou
esporadico”. Os hebreus, por sua vez, “adotam o rito permanente, continuo, pelo
respeito ao sabado”. E Scliar (2020, p. 54), conclui que “distintos dos demais codigos
legais orientais, inclusive do Hamurabi, o Decalogo é revolucionario, quando decreta
observar o sabado como dia de absoluta abstencdo de qualquer trabalho. Destaca,
ainda, o espanto das poténcias dominadoras em relagao a esse estranho costume:
“Quando gregos e romanos ocupam Israel, fazem tro¢ca de muitos preceitos judaicos.
Assim como as tropas, também historiadores e filosofos gregos ou romanos nao
compreendiam o carater de resguardo do sabado”. Nao obstante, ele observa, “a
palavra shabat’ é a Unica do calendario semanal hebreu que foi adotada latinizada no
ocidente” (SCLIAR, 2020, p.55).

A instituicdo, no entanto, transcende sua caracteristica social de pausa para
descanso, para recuperagado das condi¢cées de trabalho e adquire valor teoldgico,
quando inserida no Pentateuco, na ocasido em que, fugindo da escravidao no Egito,
0 povo judeu, na pessoa de Moisés, recebe o Decalogo no alto do Sinai. No texto que
segue, procuramos estabelecer um panorama cobrindo o conceito e a pratica das
injuncdes relacionadas ao shabat, desde sua instituicdo no Decalogo, até a
contemporaneidade.

Exodo (20:8-11) traz:

Estejas lembrado do dia de sabado para santifica-lo. Seis dias
trabalharas e faras toda tua obra, e o sétimo dia é o sabado do Eterno,
teu Deus; nao faras nenhuma obra — tu, teu filho, tua filha, teu servo,
tua serva, teu animal e teu peregrino que estiver em tuas cidades;
porque em seis dias fez o Eterno os céus e a terra, o mar e tudo o que
ha neles, e repousou no sétimo dia; portanto, abencoou o Eterno o dia
de sabado e santificou-o.

e Deuterondmio, ao recapitular o Decalogo (5:12-15):

Guardaras o dia do Shabat para santifica-lo, como te ordenou o
Eterno, teu Deus. Seis dias trabalharas e faras toda tua obra, e o
sétimo dia é o sabado do Eterno, teu Deus; ndo faras nenhuma obra
— tu, teu filho, tua filha, teu servo, tua serva, teu boi, teu jumento, teu

1 Adoto a grafia shabat. Nao obstante, aceito a forma utilizada pelos autores citados, como schabat.
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animal, teu prosélito que estiver em tuas cidades — para que
descansem teu servo e tua serva bem como tu. E lembraras que servo
foste na terra do Egito, e que de Ia te tirou o Eterno, teu Deus, com
mao forte e com brago estendido; portanto te ordenou o Eterno, teu
Deus, para fazer o dia de sabado.

Ha grande semelhancga entre estes dois textos. Note-se, no entanto, uma
diferenga fundamental, que numa primeira leitura poderia passar despercebida: em
Exodo a santificacdo do shabat esta ligada a criacdo do universo, enquanto que em
Deuteronédmio a motivagao procede da libertagao dos hebreus da escravidao no Egito.
No primeiro, destaca-se a poténcia de Deus para criar o universo, enquanto no
segundo é enfatizada sua capacidade de manter a alianga estabelecida com os
patriarcas.

Referindo-se a versdo de Exodo para ressaltar a importancia, para os hebreus,
de observar o shabat, Chouraqui observa que

O ritmo principal do ano hebraico é o sabado: o sétimo
dia da semana. Esta institui¢do original no mundo antigo
certamente remonta ao passado mais antigo das
pessoas, que assim combinam a conclusao da criacéao
divina e o descanso do Criador com o de seu povo ao
final dos seis dias de trabalho. O respeito pelo descanso
sabatico é pregado com insisténcia na Tora e pelos
Profetas: é o tema da pregacgao dos sacerdores e levitas
que véem nele o proprio simbolo da fidelidade a ordem
sobrenatural estabelecida por YHWH para seu povo.
(CHOURAQUI, 1978, p. 142-143, tradugéo minha)

No entanto, ndo se sabe ao certo como era entendida, na época do Pentateuco,
a injungao “ndo faras nenhuma obra”. O que, exatamente, era “uma obra™? Ha
consenso em entender como atividades ndo permitidas todas aquelas relacionadas
com a construgao do Santuario no deserto, tal como acender fogo, pregar pregos ou
transportar qualquer coisa do dominio privado para o dominio publico. Mais tarde, o
Talmud relacionara detalhadamente o que, na opiniao dos sabios, nao deveria ser
feito no shabat.

Mas o shabat nao consiste apenas de proibigdes; de fato, traz para o povo o
mandamento de dedicar-se a atividades, que diferenciam o sabado dos demais dias
da semana, em vista de uma fruigcdo mais aprazivel. Conforme explica Attias, o proprio

ritual da sinagoga, relativo a leitura da Tor4, é diferenciado neste dia:
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No decorrer de uma semana normal, o Sefer Tora é retirado
quatro vezes da Arca Sagrada onde é guardado: nos servigos da
segunda-feira de manha, quinta-feira de manha, sabado de
manha e sabado a tarde. Na segunda e na quinta, os primeiros
versos da pericope? da semana sdo lidos em voz alta, e este
ritual da origem a convocacao de trés crentes. Na manha de
sabado, em um ponto-chave do servico — na verdade, em seu
préprio cerne e climax — toda a pericope ¢é lida em voz alta, com
a convocacgao de sete crentes. E no sabado a tarde ha uma
leitura semelhante a praticada na segunda e quinta-feiras,
exceto que os primeiros versos da pericope da semana seguinte
s&o lidos em voz alta, de modo que um shabat se junte a outro
com antecedéncia e garanta a continuidade de um ciclo que
abrange o ano inteiro e todo o Pentateuco. (ATTIAS, 2015, p. 40,
tradugdo minha)

Mais adiante, o mesmo autor, enfatizando a relevancia do conceito de
santificagdo do shabat, registra sua conexao com as tabuas de testemunho — as
pedras contendo a Tora que Moisés recebeu de Deus no Sinai -, que (ATTIAS, 2015,
p. 40-41) “o grande valor simbdlico das tabuas fez com que houvessem muitas
interpretacbes midrashicas de seu material, tamanho, forma, peso e conteudo. De
acordo com algumas tradigdes, elas estavam entre as coisas criadas na véspera do
primeiro shabat da Criagao”. Ainda para Attias (2015, p. 207), “imprimindo, como o
faz, um particular ritmo ao tempo judaico, o shabat n&o é apenas o dia em que certas
atividades s&o proibidas; € antes de tudo o dia da alegria, do prazer valorizado e
positivamente buscado. Ele prefigura e anuncia a redengéao que esta por vir". Como
veremos adiante, a mistica judaica fara ligagdes concretas entre o shabat e a
Redencao.

Com a passagem do tempo, no entanto, e a influéncia de fatores exogenos, a
importancia do shabat no quotidiano do povo judeu foi sendo negligenciada,
verificando-se um afastamento da observancia de suas injungdes. De fato, o contato
com a civilizagao grega tinha deixado marcas irreversiveis. Guinsburg (2004, p. 241)
assinala que

O Livro dos Jubileus,® por exemplo, lanca uma luz
particularmente critica sobre a conjuntura ético-religiosa

2 Pericope: termo grego que significa “cortar ao redor”, ou seja, uma parte destacada de um texto para
ser analisada e estudada em separado. No ritual judaico, parasha, o trecho da Tora correspondente a
leitura de cada semana.

3 O Livro dos Jubileus (ou Pequeno Génesis) é um texto apdcrifo que relata a histéria da criagdo do
mundo e de Adao e Eva até logo apdés a queda. Também narra a histéria dos personagens biblicos
encontrados em Génesis, com detalhes adicionais, principalmente com relagédo aos trés patriarcas de
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decorrente do relacionamento intenso com os gregos e da agéo
continuada de seu helenismo pagéo, verberando a propagac¢ao
de seus padrdes e costumes, suas crengas e concepgoes entre
o judaismo eretz-israelense, que teria passado, na geragdo em
tela, a desrespeitar os mandamentos e os sabados, os rituais e
as praticas prescritas pela Tora.

Ha evidéncia adicional de que na época do segundo Templo os mandamentos
referentes a santificacdo do shabat nem sempre eram observados com muito rigor. O
historiador Flavio Josefo, que viveu na Judeia de 37 ou 38 e.c. até cerca do ano 100
— 0u seja, na vigéncia da dominagado romana -, divide o povo judeu em trés grandes
grupos ou seitas: os saduceus, os fariseus e o0s essénios. Ele mesmo de familia
sacerdotal e fariseu por opgao, Josefo teve muito contato com os essénios, entre os
quais viveu, e suas obras sao importante fonte de conhecimento deste grupo, que,
certamente, era minoritario. A visdo de mundo, costumes e praticas desta seita
ocupam muitas paginas de suas obras. Os comentarios do historiador a respeito da
observancia do shabat pelos essénios vao ao encontro da observacgao acima e dao a
entender os detalhes do mandamento que n&o eram seguidos muito estritamente por
saduceus e fariseus. No capitulo VIII, item 9, de As guerras dos judeus, por exemplo,
Josefo registra, a respeito deste grupo que

Além disso, eles sdo mais rigidos do que quaisquer outros judeus no
descanso de seus labores no sétimo dia; pois ndo apenas preparam a
comida no dia anterior, para que ndo sejam obrigados a acender fogo
naquele dia, mas também n&o tirardo qualquer vasilha do seu lugar,
nem irdo fazer suas necessidades ali. (JOSEPHUS, 1957 p. 675,
tradugédo minha)

O periodo que se seguiu ao primeiro exilio, ou seja, o retorno de Babildnia a
partir do ano 538 aec, porém, ja havia trazido em seu bojo uma profunda reavaliagao
das praticas do judaismo, obrigado a reinventar-se. O longo periodo de exposi¢céo da
elite a cultura babilénica e depois persa, bem como a permanéncia de grande parte
do povo na terra de origem, sem orientacao religiosa, obrigou a nova lideranga a tomar
medidas drasticas. Entre estas praticas revistas, certamente, esta a observancia do

shabat, que ganha importancia redobrada. Nas palavras de Chouraqui,

Israel, até o nascimento de Moisés. Acredita-se que foi escrito em hebraico no século Il aec. Disponivel
em https://pt.wikipedia.org/wiki/Livro_dos_Jubileus, consultado em 21/01/2021.
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A importancia do sabado aumentaria na era pods-exilica, e sua
legislagao seria consideravelmente reformada e agravada.

Este dia se tornaria, com a Biblia que promulgava a ordem, a
verdadeira patria do povo expulso de sua terra. O shabat foi, muito
cedo, a festa de Israel por exceléncia. E o préprio sinal da Alianca que
coloca o povo em obediéncia a Deus e sua Tora. Baseia-se no dever
de imitar a Deus, que descansa depois de criar o mundo. Mas seu
significado humano, social e cosmico é claramente sublinhado, em
memoria da escraviddo do Egito e da libertagdo que a encerrou. Pelo
shabat, o lazer é, pela primeira vez, considerado como uma categoria
metafisica que apresenta os fins ultimos da humanidade, cujas
realizagdes finais ele prefigura.

O dia de descanso & consagrado a alegria em Deus, a oferta de
sacrificios, a educagao do povo, a pregacao de sacerdotes e mestres.
Ele € obrigatoriamente ocioso: o trabalho e as transacbes sao
completamente suspensos nesta festa que constitui, como a
circuncisao de dias ou o dizimo de semanas: o hebreu e o estrangeiro,
o cidadao e o meteco, animais e coisas, a prépria natureza estdo
sujeitos a sua ordem. (CHOURAQUI, 1978, p. 142, tradugao minha)

A centralidade do shabat na época pés-exilica pode ser atestada pelo

comentario de Eliav (2009, p. 12), ao assinalar que o0 modo de vida judaico neste

periodo era baseado em um tripé composto por:

1.

O shabat, o sétimo dia da semana, no qual o trabalho era proibido, um dia
devotado a oracgao, festas familiares e descanso;

Leis dietéticas, que proibiam certos alimentos, em particular tipos especificos
de carne, especialmente porco, ingrediente comum na dieta romana;

Circuncisao. (Tradugédo minha)

Referindo-se ao mesmo periodo, pés-exilico, Kippenberg acentua a

componente social das novas prescrigdes, entre as quais inclui o shabat,

reconhecendo a necessidade imperiosa de provisdes para atenuar os efeitos da

profunda divisao de classes que se instalara, conforme expde o livro de Neemias:

Que a tradicdo é expressdo de um interesse, que se tem, em fazer
valer determinados costumes, pode-se reconhecer em particular pelo
fato de que a restricado da penhora, em Neemias cap. 5, bem como a
contribuicdo do dizimo para os levitas, em Ne 13,10, a proibigdo de
negociar aos sabados (13,15), como também a proibicdo do
casamento [com estrangeiros] (13,23) devem ser mantidas contra os
interesses aristocraticos. A reunido destas quatro prescricoes, as
quais se pode acrescentar o descanso da terra de sete em sete anos,
deve-se, é claro, a resisténcia contra a tendéncia da aristocracia de se
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desligar de instituicdes religiosas e segmentarias da sociedade
judaica.

O conceito “povos da terra” aparece na literatura pds-exilica em
diversas formas e designa todos aqueles grupos de povos que nao
pertencem a comunidade que estd de volta do exilio: azotitas,
amonitas, moabitas, etc. A proibicdo de casar com estrangeiros
apoiava-se em Ex 34,16 e Dt 7,3. W. Rudolph vé&, como escopo deste
preceito, motivos religiosos e racistas. Parece-me mais provavel que
estes preceitos fossem contra as tendéncias socialmente
desintegradoras, que enfraqueceriam as relagbes de solidariedade
dentro do povo israelita. A proibicao de negociar aos sabados apoiava-
se no mandamento geral veterotestamentario do descanso sabatico.
Além disso, Amods (8,5) inclui o sabado entre os dias nos quais o
comércio era proibido. (KIPPENBERG, 1988, p. 66-67)

Como é da esséncia da religiao judaica, a abertura para a interpretacdo dos
livros sagrados, a possibilidade de serem sempre propostas novas respostas*, num
esforco de adequacio a novas realidades, também o conceito do shabat passou por
evolugdes ao longo do tempo. Como vimos antes, isso parece ter acontecido ja entre
aredacao do Exodo e a do Deuteronédmio. Na grande obra literaria judaica pés-biblica,
o Talmud, a importancia da instituicdo do dia de descanso se evidencia desde logo no
fato de que Shabat é o nome do primeiro tratado da segunda sec&o, Moed
(“Festividades”), da Mishna e da Gemara, tratado que lida com as leis e praticas
relativas a observancia do sabado judaico, shabat em hebraico. O tratado concentra-
se primariamente nas categorias e tipos de atividades nao permitidas no shabat,
totalizando 39 proibi¢cdes, de acordo com interpretacdées de muitos versiculos da Tora,
notadamente Exodo 20:9-10 e Deuterondémio 5:13-14.

A Mishna e a Gemara nao medem esforcos para definir cuidadosamente e
determinar com precisao a observancia do shabat. O tratado &, por isso, um dos mais
longos em termos de capitulos na Mishna e de paginas de fdlio na Guemara.
Compreende 24 capitulos e tem uma Guemara — analise rabinica e comentarios sobre
a Mishna — tanto no Talmud Babilénico quanto em todos, exceto nos quatro ultimos
capitulos do Talmud de Jerusalém.

A Mishna foi concluida em torno do ano 189 e.c.; o Talmud da Palestina teve
sua redacao interrompida no ano 351; e a conclusdo do Talmud da Babilénia ocorreu

4 Desde que nao contrariem disposi¢cdes anteriores; assim, por exemplo, o Talmud nao pode modificar
o disposto na Biblia hebraica, e a Gemara (segunda parte do Talmud) ndo pode se opor a Mishna
(primeira parte do Talmud).
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em 473 ou 499°. Sete séculos depois, o rabino, filésofo, legislador e médico Moshé
ben Maimon, ou Maimdnides, ou ainda Rambam, nascido na Peninsula Ibérica
medieval (Cérdoba, 1138 — Fostat, 1204), constatou que o Talmud era ainda
conhecido apenas por uma pequena elite intelectual. Isto o levou a publicar, entre
1170 e 1180, a obra Mishné Tora, titulo que poderia ser traduzido como “Repeti¢cao
da Tora” ou “Revisao da Tora”. Consiste em uma colecéo de livros que contém uma
compilagcéo de todas as opinides existentes (até o momento em que foi escrita) sobre
a lei judaica, a partir das discussdes do Talmud e dos sabios posteriores.

Em outra obra, Os 613 Mandamentos, Maiménides sistematiza todos os
mandamentos positivos (“fazer”) e negativos (“nao fazer”) contidos na Biblia. Segundo
ele, dois dos 248 mandamentos positivos se referem ao shabat:

154 — Descansar no Shabat: Por este preceito somos ordenados a
descansar no Shabat. Ele esta expresso em Suas palavras “E no
sétimo dia descansaras” (Exodo 34:21), e esta repetido varias vezes;
o Enaltecido nos diz que descansar de todo trabalho é uma obrigagéo
aplicavel a nés, a nosso gado, € a nossos empregados. As normas
deste preceito estao explicitadas no Tratado Shabat e no Tratado Yom
Tob.

155 — Proclamar a santidade do Shabat: Por este preceito somos
ordenados a recitar determinadas palavras no inicio e no final do
Shabat, mencionando a grandeza e a alta nobreza do dia, e a
diferenca desse dia com relagcédo aos dias da semana que o precedem
e 0s que o sucedem. Este preceito esta expresso em Suas palavras,
enaltecido seja Ele, “Estejas lembrado do dia de sabado para santifica-
lo” (Exodo 20:8): ou seja, comemora-lo proclamando sua santidade e
sua grandeza. Este é o preceito de “Kidush”, santificagdo. A Mekhilta
diz: “Estejas lembrado do dia de sabado para santifica-lo’: santifica-lo
com uma bengao”. E os sabios dizem explicitamente: “Recorda-o
sobre o vinho”, e também: “Santifica-o na sua chegada e na sua
partida”, referindo-se a “habdala”, que faz parte de recordar o Shabat
como nos foi ordenado. As normas deste preceito estao explicadas no
final de Pessahim e em varios trechos de Berakhot e de Shabat
[tratados talmudicos].

Conterraneo e quase contemporaneo de Maiménides, o rabino, médico (e
poeta) lehuda ben Shmuel Halevi (Toledo ou Tudela, 1075 - Jerusalém, 1141) compés
sua obra prima, O Kuzari, entre ¢c.1120 e c.1140. Seu subtitulo é “Livro de

argumentacao e prova em defesa de uma religido desprezada”. Trata-se, pois, de uma

5 O Talmud de Jerusalém é a reunidao da Mishna com a Guemara escrita na Palestina; o Talmud da
Babilbénia é a reunido da Mishna com a Gemara redigida na Babilbnia. Quando se diz simplesmente
Talmud, a referéncia é ao Talmud da Babilbnia.

138



O shabbat entao e agora: algumas reflexdes CADERNOS DE SION

apresentacao do judaismo em bases filosoéficas, racionais. Conta uma lenda que
quatro séculos antes o rei dos Cazares, povo da Europa oriental, chamara
representantes do islamismo, do cristianismo e do judaismo, para que tentassem
convencé-lo da verdade de suas respectivas religdbes, de forma que o rei pudesse
escolher uma delas para o seu povo. Apés dialogar com o rabino, que baseou sua
argumentacao em historia, tradicdo e senso comum, o rei adotou o judaismo. Em O
Kuzari, Halevi baseia-se no dialogo do rei com o rabino. Vale a pena vermos o que
diz o autor, nessa apresentacao, sobre o shabat:

a) A melancolia que se acumula sobre a luz da alma durante os dias da semana
nao pode ser desfeita exceto no dia do descanso dedicado exclusivamente ao
Servigo Divino.

b) A importancia do Shabat deve-se a: 1) Deus ter se abstido de criar neste dia;
2) O Mana néao ter caido neste dia; 3) Os judeus receberam-no como
mandamento especifico.

c) A observancia do Shabat &€ o reconhecimento da Criagdo do Universo
manifestado em acéo, e ela aproxima a pessoa a Deus mais do que a reclusao
e a abstinéncia.

d) O Shabat é uma lembranga do Exodo do Egito e dos seis dias da Criac&o.

e) No Shabat, € como se a alma dos justos fosse curada dos males que lhe
ocorreram, imunizando-os para o futuro.

f) O Shabat eleva os judeus durante a Galut (Diaspora).

g) Durante o Shabat, os judeus ficam imersos num descanso de corpo e alma, o
que nao ocorre com as nagdes, por ndo terem um dia de descanso absoluto.
(HALEVI, 2003, p. 33-34).

Como assinalamos acima, sempre houve correntes misticas no judaismo, nas
quais o shabat seguidamente ocupava um papel de destaque, muitas vezes,
associado ao conceito de Redengdo. O rabino Gikatilla (1994, p. 73), por exemplo,
nascido na Espanha em 1248, informa em sua importante obra cabalistica Sha’are
Orah (“Portées de Luz”) que: “Como os rabinos disseram, se Israel mantivesse um
shabat de acordo com a Lei, ele seria redimido imediatamente”.

Mas até a ocorréncia da expulsdo da Espanha em 1492, depois de um milénio
de permanéncia dos judeus na Peninsula Ibérica, a importancia dessas correntes era
reduzida. Alias, vale a pena lembrar que nos esforgos da Inquisi¢ao, tanto espanhola
quanto portuguesa, de combate as “heresias” judaizantes, as manifestagbes de
atividades relacionadas ao shabat (e também a outros costumes judaicos) eram
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consideradas evidéncia de criptojudaismo. Esta situagdo resultou em novas
modificagdes na pratica da observancia do shabat, de parte destas comunidades, uma
vez que nao podia ocorrer abertamente.

A necessidade de encontrar explicagdes para a grande catastrofe motivou a
proliferagdo de escolas misticas, que procuraram versdées cosmogdnicas para ela.
Uma das mais importantes foi a do rabino Isaac Luria (Jerusalém, 1534 — Safed,
1572), em Safed, que elaborou a doutrina do exilio da Schekhina (presencga divina),
apontando para o papel do homem como parceiro de Deus no processo da Redencao,
o Tikun Olam, conserto do mundo, através do resgate das centelhas divinas caidas.

Essas construgdes tedricas implicaram em uma reelaboracdo de diversos
conceitos e praticas judaicas, entre os quais o shabat, que veio a ser incluido na
teurgia.® Nas palavras de Moshe Idel, historiador e filésofo da mistica judaica,

Finalmente, uma versao diferente da teurgia do aumento é encontrada
num texto cabalistico muito difundido, o cantico para a refeigédo
matutina do schabat, composto por R. Isaac Luria. Este cabalista
indica que “suas hostes multiplicar-se-ao grandemente e ascenderao
a Deidade”. O peculiar neste tipo de apresentacdo ndo é somente sua
assercao de que o poder divino € aumentado aparentemente pelo
cumprimento do ritual do schabat, mas também sua visao da ascensao
do poder. (IDEL, 2000, p. 246)

Por fim, como deve o shabat ser vivenciado na contemporaneidade? Segundo
o rabino Heschel, importante pensador judeu do século vinte, devemos considerar o
Shabat como uma oportunidade de nos afastarmos da civilizagdo técnica, para
estabelecermos um armisticio com nossos semelhantes e com as forgas da natureza.
Uma visao que poderia ser considerada existencialista. Em suas proprias palavras,

Separar um dia da semana e destina-lo a liberdade, um dia no qual
nao usariamos os instrumentos que tém sido tdo facilmente
transformados em armas de destruicdo, um dia para estarmos
conosco, uma dia de separacado do vulgar, de independéncia de
obrigagbes externas, um dia em que nds deixamos de adorar idolos
da civilizagao técnica, um dia em que nao usamos dinheiro, um dia de
armisticio na luta econémica com nossos semelhantes e com as forcas
da natureza — existe alguma instituicdo que oferece esperan¢a maior

6 Teurgia (do grego antigo: theourgia) descreve a pratica de rituais, as vezes vistos como de natureza
magica, realizados com a intengéo de invocar a agdo ou evocar a presenga de uma ou mais divindades,
especialmente com o objetivo de alcancar a henose (unido com o divino) e se aperfeicoando.
(Disponivel em https://search.yahoo.com/yhs/search?hspart=ddc&hsimp=yhs-
linuxmint&type=__alt _ddc_linuxmint_com&p=teurgia, consultado em 20/01/2021, tradugdo minha.)
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para o progresso do homem do que o Schabat? (HESCHEL, 2019, p.
40-41)

Na opinido de Heschel (2019, p. 15), a santidade do shabat € comparavel a do
lom kipur, o dia do perdao: “Os Schabatot sdo nossas grandes catedrais; e nosso
Santo dos Santos € um relicario que nem os romanos nem os alemaes foram capazes
de queimar; um relicario que sequer a apostasia pode facilmente obliterar: o Dia da
Expiagdo”. Nao é para menos que os judeus se cumprimentam, neste dia, com a

expressao “shabat shalom”: paz no sabado.

Consideragoes finais

Com o advento da modernidade e o deslocamento de uma visdo de mundo
teocéntrica para uma antropocéntrica, parcela significativa do povo judeu comecgou a
se afastar de um modo de vida definido pela pratica religiosa, a tal ponto que
“‘jludaismo” n&do mais se confunde com “religido judaica”. N&o obstante, o shabat € uma
instituicdo concebida e implementada pelo povo judeu ha cerca de quatro milénios,
consistindo, essencialmente, na interrupgdo semanal ritualizada do regime de
trabalho, e, nesta condicao, foi adotada, modernamente, pela totalidade das nacdes

civilizadas.

E importante frisar que para os judeus esta interrupgéo ndo tem como objetivo
simplesmente o restabelecimento das condi¢des fisicas dos trabalhadores. Para
Heschel (2019, p. 24), “O Schabat é um dia dedicado ao bem da vida. O homem nao
€ uma besta de carga e o Schabat nédo tem a finalidade de melhorar a eficiéncia de
seu trabalho”.

Em sua esséncia, segundo o filésofo, o shabat estabelece a relevancia da
dimenséao do tempo. Em suas préprias palavras (HESCHEL, 2019, p. 15), “O judaismo
€ uma religido do tempo visando a santificagdo do tempo”. Isto porque “0 mundo nao
pode ser visto exclusivamente sub specie temporis.” Tempo e espaco estdo inter-

relacionados. Passar por cima de qualquer deles é ser parcialmente cego”. E, por fim:

7 Latim, “sob a forma de tempo”.
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“A Biblia preocupa-se mais com o tempo do que com o espaco. Ela vé o mundo na

dimensao do tempo”.

Como vimos ao longo do texto, a instituicdo do shabat se mantém praticamente
inalterada desde sua outorga até a contemporaneidade, sobrevivendo a catastrofes
como exilio, dominagédo por poténcias estrangeiras, persegui¢cdes e tentativas de

exterminio.
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“Convidados ao banquete nupcial: Uma leitura de parabolas nos Evangelhos e
na Tradicdo Judaica” publicado em 2015, 12 edicdo, pela Edicbes Fons
Sapientiae/Distribuidora Loyola de Livros, S&o Paulo -SP- ISBN: 978-85-63042-27-9,
p.112

Resenhado por José Benedito de Campos

Pe. Donizete Luiz Ribeiro, NDS, natural de Bueno Branddo-MG. Doutor em
Teologia pelo Instituto Catdlico de Paris, onde lecionou Biblia e Tradigdo Judaica por
dez anos é Superior Geral da Congregacéo dos Religiosos de Nossa Senhora de Sion
desde 2011. Exerce as atividades docentes como professor convidado no (CCDEJ)
Centro Cristdo de Estudos Judaicos de Sao Paulo e no CCDEJ do Colégio dos
Bernardinos da Arquidiocese de Paris. Esta obra é a terceira publicacdo da Colegdo
Judaismo e Cristianismo, do CCDEJ, que em conjunto com a Distribuidora
Loyola/Edi¢cbes Fons Sapientiae, tem como objetivo principal “apresentar pouco a
pouco o pensamento e agado de alguns autores que contribuem para a difusdo da

Tradicao de Israel e da Igreja”.

O autor faz a Dedicatéria aos seus pais, aos irmaos e irmas de N.D.S e aos
seus mestres Michel Berder, Michel Remaud e Ir. Pierre Lenhardt. A Epigrafe traz um
belo pensamento de Céntico Raba 1,8 que mostra que o mashal (a parabola) nao
deve ser uma coisa pequena aos olhos do homem, pois através dele compreendera e
penetrara nas palavras da Tora, tal como Salomdo compreendeu seus menores
detalhes. Sumario: esta obra é dividida em trés capitulos: 1. Os convidados prudentes
e insensatos no banquete e nas nupcias do esposo (pp. 29-50); 2- Os convidados
prudentes e insensatos ao banquete nos meshalim tanaitas (pp.51-76); 3-
Semelhancgas e diferencgas literarias e teoldgicas entre as parabolas e os meshalim
(pp-77-93); Consideragoes Finais (pp. 95-96); Anexos (pp. 97-102); Referéncias
bibliograficas (pp. 103-109); e Glossario (pp.110-111).

O Prefacio é do Rabino Uri Lam, da Congregacao Israelita Mineira (C.I.M), que
logo no inicio afirma “sentir-se curioso para acompanhar como o autor tragaria
paralelos entre as parabolas dos Evangelhos e os meshalim da Mishna, cerne do
Talmud e da Tradi¢ao judaica” (p.14). Enfatiza a seguir que “o Judaismo nao pode ser
considerado apenas como a base sobre o qual se construiu o Cristianismo, pois seguiu

adiante, construiu e ainda constroi até os dias atuais o seu caminho proéprio; e de igual
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modo, o Cristianismo n&o pode ser considerado como uma continuacao do Judaismo,
mas uma religido com uma histéria e valores préprios” (p.14). A seguir refere-se a
“‘Maiménides, Rambam (1135-1204), o grande rabino, comentarista e médico judeu-
espanhol da ldade Média, que afirmava que se, durante o Festival de Sucof, ndo
dedicassemos aos pobres a comida reservada aos Ushpizin — convidados espirituais
de honra como Abrahao, Isaac, Jacob, José, Moisés, Aarédo, David e Salom&o — néo
teriamos cumprido a verdadeira mitzva, o verdadeiro mandamento divino para o
banquete a ser servido na tenda. Portanto, pensei, 0os pobres, os estropiados, os coxos
e 0s cegos sempre foram convidados de honra! E felizmente, o estudo do padre

Donizete ndo questiona quem é ou deixa de ser o povo eleito” (p. 15).

No Prefacio para edigado brasileira, paradoxalmente “no 50° aniversario de
Nostra Aetate, alegra-se o autor ao apresentar esta sua obra, escrita em francés, feita
em lIsrael e defendida como monografia de Mestrado (Master) junto ao Instituto
Catolico de Paris no final do ano 2000”. Ressalta que mesmo apds alguns anos essa
obra ainda “guarda todo seu valor e sua pertinéncia para quem se interessa pelas
Parabolas de Jesus no seu contexto biblico e rabinico” (p.19). Em sua Introdugéao
mostra que embora haja “um oceano de estudos sobre as parabolas evangélicas, os
estudos sobre os meshalim, realizados por pesquisadores cristdos, sdo muito raros”
(Ibidem p. 25). Afirma que se encontram “nas obras sobre as parabolas evangélicas
referéncias a alguns paralelos rabinicos, porém os comentaristas, em geral, ndo vao
até o fim de suas pesquisas e nao aplicam as parabolas rabinicas os mesmos critérios
que as parabolas evangélicas” (Ibidem p.25). Considera este seu estudo “muito
limitado, sem meios e pretensao de solugdes gerais a essas espinhosas questdes,
mas gostaria de indicar os possiveis indicios em cada texto rabinico elaborado, a fim
de situa-lo em seu contexto e no interior da tradigdo rabinica” (p.26).

Principia com estudo comparativo de um pequeno corpus de parabolas
evangélicas e tanaiticas, analisando detalhada e independente cada corpus, com os
mesmos critérios e por fim comparando os dois corpora estudados e tenta extrair as
semelhancas e as diferengas entre eles” (Ibidem p.26). Divide o autor este estudo em
trés partes: “A primeira, com o estudo do corpus das parabolas evangélicas sobre os
convidados para o banquete, com a apresentacdo e analise de duas parabolas

evangélicas: a do banquete sob a oOtica mateana e lucana, e a das dez jovens ou
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virgens, sob a ética mateana. A segunda, com o estudo do corpus dos meshalim
tanaiticos sobre o banquete real e os trajes régios, com analises fundamentais de dois
meshalim tanaiticos e seus diferentes paralelos na tradigado rabinica” (/bidem p.26).
Na ultima parte, mais comparativa, se extrai as semelhancgas e as diferengas literarias
e teoldgicas entre as parabolas evangélicas e os meshalim tanaiticos, mostrando
assim a riqueza deste tema e seu valor como “patrimdnio comum” aos Cristaos e aos
Judeus” (p.27).

No Capitulo |, intitulado Os convidados prudentes e insensatos no banquete e
nas nupcias do esposo, principia o autor o Estudo de Mateus 22,1-14 e seus paralelos:
Lucas 14,15-24 e Evangelho de Tomé 64. A fim de dar ao leitor uma visao sindtica
das pericopes abordadas, apresenta um Quadro sinético das trés parabolas e
apresentacdo de seus contextos. (pp. 29-30). Em sintese, “0 amplo contexto desta
parabola mateana nos permite, por um lado, situar Jesus no Templo diante de seus
interlocutores, isto € os sumos sacerdotes e os ancidos (21,23) que serao precedidos
no Reino de Deus pelos coletores de impostos e as prostitutas (v.31) e, ainda ver que
os elementos proprios do relato mateano da festa nupcial sdo incorporados a parabola

sindtica dos arrendatarios revoltados” (p.32).

A seguir ressalta o autor que “o contexto do grande banquete em Lucas14 difere
muito daquele de Mateus, pois desde o inicio desse capitulo ja abre o tema da refei¢ao
num contexto sabatico, em que Jesus entra na casa de um chefe dos Fariseus, num
Shabat, para tomar uma refeicdo (Ibidem p.32). Afirma o autor que “o Evangelho de
Tomé, é uma coletanea de logia, que as vezes, estao religadas pela expressao “Jesus
disse”, sem contexto narrativo e apresenta também em seu paragrafo 64, a parabola
do banquete que é muito préxima da versdo lucana. Explica também que as logia
(plural do grego logion, dito ou maneira de dizer) refletem um periodo de tradigbes
secundarias em relacado aos paralelos candnicos. E devido as influéncias gnésticas,
alguns termos préximos dos evangelhos candnicos nele ganham um novo sentido
(Ibidem p.33).

Faz a seguir uma Analise das estruturas e seus personagens da parabola
Convidados ao Banquete. Afirma “que as trés versdes tém basicamente os mesmos
elementos narrativos e personagens e sao estruturados num esquema de dois
tempos: alguém faz um jantar, convida pessoas de honra que simplesmente recusam
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o convite. Nesse impasse, ndo convida, mas leva pessoas a fim de encher a casa de
convivas (p.34). Enquanto Lucas fala de “um homem fazendo um grande jantar”,
Mateus diz que “um rei [que] fez a festa de nupcias para seu filho” (p.35). Ressalta
ainda que o personagem denominado filho, aquele a quem o rei oferece um banquete
de nupcias, ocorre somente na versdo mateana e permanece o grande ausente do
relato (p.38).

A seguir em Algumas aberturas interpretativas, justifica a atribuicdo desse
nome, parabola do banquete, desde a sua introducéo, porque “o0 banquete € sempre
o fio condutor ao redor da construgao deste relato (p.38). Mateus introduz a parabola
com sua férmula classica sobre o reino dos céus: “O reino dos céus € semelhante a
[...]". Assinala o autor que esta férmula “malkut hashamaim: reino dos céus” — nmwn
NN — € uma caracteristica da escritura mateana e equivale aqui a expressao
sindtica “reino de Deus” — BaaoiAgia Tou Beou (p.39). Em seguida aborda o autor sobre
a interpretacdo que trés comentaristas (Paul Ricoeur, Joachim Jeremias e D.

Marguerat) dao para esta parabola (p.41).

A seguir em o Estudo da parabola das dez virgens: Mateus 25, 1-13, que
aparece somente em Mateus num amplo contexto como discurso escatolégico dos
capitulos 24 e 25. Segundo J. Dupont, este discurso constitui o segundo painel,
antecedido pelo discurso contra os escribas e fariseus (cap. 23), o primeiro painel. Ele
divide este longo discurso de Jesus mateano em duas partes: as revelagdes a
ocorrerem até a parusia e as exortacdes as quais a perspectiva da parusia suscita
(p.42). Prosseguindo, faz o autor agora uma analise mais aprofundada desta parabola
das dez virgens, centrada em seus personagens e as estruturas. Ela apresenta,
determinando a progressao narrativa e a trama do relato, trés personagens principais:
0 esposo e as prudentes e as insensatas, embora haja os moradores, como

personagens secundarias (p.45).

Encerra o autor este primeiro capitulo, apresentando Algumas aberturas
interpretativas, apos ter elencado as figuras centrais do relato mateano, situando-o
em seu contexto caracterizado pela certeza do fato da parusia e pela ignorancia do
seu “‘quando” (p.47). Observa o autor que uma simples histéria de jovens se
preparando para uma nupcia torna-se um relato, no qual nossa existéncia, a das
jovens e a dos leitores se engajam. Ademais o desfecho do relato com a recusa das
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jovens insensatas e atrasadas constitui um escandalo e denota certa extravagéancia
(p.48). Finalmente, afirma o autor que esse relato parabdlico/metaférico, além de
atingir diretamente o leitor e seu destinatario, leva-os a se situarem diretamente em
vista do reino e da parusia, abandonando sua situacao de falta e indo em direcéo a

exigéncia da agao ética (p.49).

Inicia o autor o Capitulo I, denominado Os convidados prudentes e insensatos
ao banquete nos meshalim tanaitas, com algumas notas metodologicas sobre o
enfoque dos meshalim rabinicos. Ressalta que as fontes rabinicas no dominio da
halakha e da agada, compiladas e constituidas ha muitos séculos apresentam alguns
tracos filolégicos, semanticos, histéricos caracteristicos do periodo dos Tanaim e dos
Amoraim. Acrescenta que os meshalim, além de fazerem parte da literatura
midrashica-agadica tanaita ou amoraita, apresentam-se de formas diversas cobrindo
uma palavra ou um personagem, um provérbio, uma agao parabdlica, uma licdo, um
exemplo, uma alegoria, uma comparagao, uma metafora, uma fabula, uma analogia,

dialogos imaginarios, anedotas, tipos sui generis.

Elenca, em seguida, alguns critérios propostos por Johnston que facilitam a
melhor compreensao de um mashal tanaita (p.51). Afirma ainda que o mashal rabinico
abrange um campo semantico muito amplo. A pluralidade de suas formas, fungdes e
estruturas sao reparaveis e carregam em si certas caracteristicas devidas a lingua,
sua fonte, sua atribuicdo, seu contexto, etc., que nos permitem situa-lo como um
mashal tanaita ou amoraita. Entretanto, tais caracteristicas ndo permitem uma
elaboracado de uma teoria geral sobre o mashal rabinico, somente o estudo de cada

um deles esses tragos caracteristicos serao meticulosamente verificados (p.54).

A seguir apresenta o autor um estudo dos meshalim com o mashal narrado pelo
Raban Yohanan ben Zaccai, T.B. Shabbat 153a. Principia com a sua traducéo,
primeiro do que dizia Rabi Eliezer sobre a converséao (teshuva) do homem o quanto
antes de sua morte a fim de passar todos os dias de sua vida no arrependimento e
depois do que disse Salom&o no Qohelet sobre o estar com as vestes sempre brancas
e que o 6leo no falte sobre a tua cabega’. Em segundo lugar cita um mashal do Raban
Yohanan ben Zaccai em que um rei convidou seus servos para um banquete, sem
fixar o tempo (p.56). Em terceiro lugar o genro de R. Meir, em seu nome indaga se
eles também pareciam como servo (lbidem p.56). Apresenta o autor em seguida
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alguns meshalim tanaitas paralelos ao mashal do banquete real e seus convidados,
Qohelet Rabbah 9,8, T Babba Qamma 7,2; Semahot 8,10 e T.J. Haguiga 2,2. (p.59).
O primeiro deles, Qohelet Rabbah sobre Qohelet 9,8, traz sua tradugdo no Midrash
Qohelet Rabbah sobre 9,8. Este mashal n&o € atribuido a Rabi Yohanan bem Zaccai,
segundo o Talmude, mas ao Rabi Yehuda HaNassi, Juda o Principe, redator final da
Mishna. Trata-se de um mashal muito longo, com o rei apresentado como ator prolixo
e o0 narrador ciente das profissées dos convidados imprudentes que trabalham como

ourives, na olaria, na forja e na lavanderia (p. 61).

O segundo dos meshalim apresentado trata sobre Um banquete para as
pessoas da cidade e para o rei: Tosefta Babba Qamma 7,2. Este € um texto da Tosefta
Babba Qamma, uma baraita (palavra aramaica que significa externa, tradicédo fanaita
fora da Mishna), que ocorre também no T.B Babba Qamma 79 b.32. E apresentada
aqui uma questao haldkhica (caminho, condugéo, diretriz) que explica as diferengas
entre o ladrao e o bandido e o porqué de suas penas diferentes (p.62). Acrescenta
que Yohanan ben Zaccai leva em conta a qualidade da relagdo tripartite existente
entre o ladrdo, o escravo e seu proprietario, pois, o bandido, rouba abertamente e
concede idéntico tratamento ao objeto roubado e ao seu proprietario. Ja o ladréo,
agindo as escondidas, da mais valor ao objeto roubado e esquece a existéncia do seu
proprietario. Acrescenta o autor que este mashal vai além e identifica o rei ou a familia

real com o proprietario e, por extensdo, com o Altissimo, o criador que tudo vé.

Assim, constata-se que este tema do banquete tece vinculos entre os
convidados e o rei e acha-se presente nos textos tanaitas, refletindo as dimensoes
literarias e sociais da época dos Tanaim (p.63). No terceiro dos mashalim paralelos,
Os hospedes do banquete real: Tratado Semahot 8,10, Rabi Meir conta sobre um rei
que convida hdéspedes e ndo seus servos para um banquete. Seus hdspedes
conhecem a hora do inicio do banquete, mas desconhecem seu término. Este mashal
ressalta a auséncia da derasha e do nimshal, dificultando assim sua compreensao,
alertando contra a busca de base histérica sobre a origem deste mashal (p.65). O
quarto e ultimo dos paralelos sobre o banquete real e seus convidados, O festim do
filho do cobrador de impostos para os pobres: T. J. Haguiga 2,2, trata-se de uma
halakha, cap 2,2 do Tratado Haguiga, que entre diversas discussdes atribuidas aos

primeiros sabios ou zugot e as casas de Shammai e de Hillel, traz um relato sobre a
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morte de um homem piedoso e de um rico, o filho do cobrador de impostos Mayan.
Quando o homem piedoso - T'on — hassid - morreu ninguém veio ao seu funeral; mas
na morte do filho de Mayan, o cobrador de impostos, toda a regido (xn1*1) deixou o
trabalho e veio assistir a seu funeral. O homem piedoso cometeu a falta de colocar os
filactérios da cabeca antes daqueles da mao. O rico filho de Mayan o cobrador, alheio
a Tora e as boas obras, apds ter dado um festim (jlvox — dpiotov) aos chefes da
cidade (BouAnTeia — x'"0'712), ao qual eles ndo vieram, praticou uma boa agao - nixm

- mistva - ao dar aos pobres da cidade o que fora preparado aos ricos (p.66).

Observa entdo o autor que este texto ndo possui as caracteristicas de um
mashal, pois € uma aggada que, numa realidade social comum, aborda o tema do
castigo e da recompensa mostrando que o homem mau apesar de sua impiedade
pode praticar boas agbes (p.67). O autor em seguida faz uma analise do mashal de
Yohanan Ben Zaccai sobre o banquete e seus convidados: suas estruturas, seus
personagens e algumas aberturas interpretativas. Afirma o autor que esse mashal do
Raban Yohanan ben Zaccai acompanha a derasha sobre a necessidade de conversao
(teshuva) e de arrependimento. Destarte, o pregador rabinico (darshan) tenta mostrar,
conforme o versiculo 9,8 do Qohelet, que 0 homem deve apresentar-se diante da
morte com vestes brancas-n127 |'1aa) que liga o ensinamento sobre a teshuva com o
mashal do rei que convida seus servos ao banquete sem lhes fixar o tempo (p.68).
Ademais, esta derasha mostra que o homem deve converter-se um dia antes de sua
morte, mas porque ignora esse dia, deve converter-se diariamente e passar sua vida
em arrependimento. Sao elencadas em seguida as estruturas deste mashal: a) o
motivo da feshuva (conversdo). b) a sua abertura: mashal le - Sunb, isto é, comparavel
ou se assemelha a. c) o mashal no sentido estrito. d) retomada do final do mashal em

nome de Rabi Meir.

Explica o autor que o mashal inicia-se pela férmula simples: 5un> “mashal de”,
em vez da formula técnica “Mashal. A que a coisa se assemelha?”. O rei e seus servos
sa0 os personagens principais deste mashal. O rei conduz o relato, pois ele ‘convida’,
‘pede’, ‘se regozija’ e ‘fica irado’. Os ‘servos’ sdo os convidados, alguns deles
prudentes e outros sao insensatos (p.69). Nao existe neste mashal, no que se refere
ao tempo e a narratividade dialogo entre os atores, e sua progressao narrativa sucede-
se em quatro tempos: a) O convite. b) A (ndo) preparagdo dos convidados. c) O
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encontro com o rei. d) A (n&o) participacao efetiva no banquete (p.70). Mostra em
seguida o autor que a progressao do relato além de ser inteiramente banal, duas
coisas surpreendentes invertem este mashal: 1) os convidados do rei n&o s&do os seus
hospedes, mas os seus servos; 2) no desfecho do relato: todos os servos, os

prudentes e os insensatos, se encontram ao redor da mesa (p.71).

Cita, a seguir, o mashal paralelo de Qohelet Rabbah, em que ha um rei muito
tagarela: “ide, banhai-vos, passai vossas roupas, perfumai-vos com Oleo, lavai
vossas vestes e preparai-vos para o banquete”, e, por outro lado, até descreve o que
cada um dos insensatos fazia: “o ourives ia a sua loja, o oleiro a sua olaria, o ferreiro
a sua forja e o lavador a sua lavanderia” (Ibidem p.71). Destarte, conclui o autor que
‘os diferentes paralelos aqui analisados testemunham que este mashal tanaita,
atribuido a Yohanan ben Zaccai, foi em muitas ocasibes retomado, reelaborado e
posto a servigo de um novo contexto homilético ou exegético a fim de que alimentasse
os diferentes dominios da vida judaica (p. 72). Para encerrar este segundo capitulo,
discorre o autor sobre O mashal dos trajes régios do T.B. Shabbat 152 b e seu
contexto. Trata-se de uma baraita (tradigbes tanaitas fora da Mishna) do tratado acima

citado.

Explica o autor que a expressao tanu rabanan - |20 1IN- nNOSSOS mestres
ensinaram, € uma expressao rabinica técnica usada pelos sabios de Israel para
introduzir uma baraita. Seu contexto idéntico ao do mashal de Yohanan bem Zaccai
sobre os convidados prudentes e insensatos ao banquete do rei. Este mashal andnimo
tanaita dos trajes reais e o dos convidados ao banquete, pertence ao mesmo contexto
talmudico que discorre sobre a velhice, o arrependimento, a morte e as relagbes entre
o homem e seu sopro vital. Com a ajuda destes meshalim, procuram-se algumas
possiveis respostas concernentes a duracdo da existéncia humana e as diferentes
modalidades de relagdo entre o homem e seu criador. No que se refere aos
personagens deste mashal dos trajes reais eles se acham no dominio das relagbées
do mashal-melekh, ou seja, as possiveis relacdes entre o rei e seus servos. E assaz
interessante a observacdo de Dominique de la Maisonneuve sobre a tradugcdo da
locucao ‘trajes reais’, da expressao hebraica begadey malkut-ni>m 122 que, do ponto
de vista da semantica hebraica, esta no estado constructo (simkhut) e cuja tradugéo

literal poderia ser ‘os trajes do reino (Nota de rodapé n° 47 p.73). Ha neste mashal
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todo um programa sob o comando do rei e de seus servos, cada um deles com suas
acoes. Este mashal resume-se em trés momentos: o dom, sua devolugdo e o

desenlace da narragéo.

Observa o autor os seguintes detalhes: a) Nao ha dialogo algum neste mashal
entre o rei e seus servos e mesmo entre eles mesmo; b) Este mashal valoriza os trajes
e cada ator relaciona-se ou se constréi a partir deles; ¢) Possuem estes trajes seu
preco, pois deles advém a paz aos prudentes e a prisdo aos insensatos; d) A
extravagancia deste mashal é que os trajes sujos ndo s6 provam a negligéncia dos
servos insensatos, mas sdo a causa de sua condenagao a prisdo. Para se
compreender a derasha que precede, introduz e apresenta relacbes com este mashal,
afirma o autor que ela passa da afirmacao literal do Qohelet “o sopro retorna a Deus
que o tinha dado” ao como ocorre este retorno. Destarte, € proposta uma nova
significagao: nao se trata do ‘ruah’ que ele te deu, mas do ‘ruah’ tal como ele deu a ti
(p.74). Ressalta o autor na nota de rodapé n° 48 que “os dois verbos do versiculo
biblico s&o shuv e natan: (21w e |m1) e que o darshan, o homiliasta escolheu o verbo
natan-m1 e Ihe da um novo sujeito: este ndo € mais Deus, como no texto de Qohelet
que é o sujeito que da o sopro, mas € o homem ou mais exatamente o ouvinte ou
interlocutor do darshan, aquele que vem a ser o sujeito do verbo natan-jma e que

entrega seu sopro a Deus”.

Deste modo, prossegue o autor, “o darshan faz um hidush (inovagao) que
renova a compreensdo de Qohelet e abre ao homem uma nova compreensao da
morte e de sua relacdo com Deus”. Ademais, “este hidush da derasha introduz o
mashal dos trajes reais em que cada um dos dois grupos assume a sua
responsabilidade no momento de receber ou devolver os trajes reais ao rei’. Por
ultimo, afirma que “o nimshal, a aplicagdo, introduz alegoricamente novos
personagens na narragao: o rei, os justos e os maus. Embora as relagdes entre este
nimshal e o mashal ndo sejam muito precisas, o narrador considera ao mesmo tempo,

0 mashal e a derasha mostrando a sorte que o rei reservou aos justos e aos maus
(p.75).

No ultimo tépico denominado Algumas aberturas interpretativas, afirma o autor
que “o mashal no seu sentido estrito possui grande autonomia nesta pagina talmudica,
pois nela, ele parece vinculado a derasha e, sobretudo, ao hidush efetuado pelo
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darshan: trata-se de viver ou morrer unido a Deus. O darshan da uma nova resposta
a concepgao antropoldgica de Qohelet na qual o homem parece nada fazer. Segundo
a derasha, € o homem que deve devolver seu sopro, seu espirito, a Deus” (Ibidem
p.75). Destarte, “os prudentes e os insensatos constituem duas maneiras de viver e
de devolver seus trajes, seu sopro, aquele que € o seu criador”. Enfatiza o autor que
embora o mashal, na sua autonomia literaria, ndo nos permita uma explicagao ou uma
imagem para cada detalhe, o modo de apresentar seus personagens enfatiza a
centralidade do rei e a importancia dos trajes do reino”. Contudo, explica o autor “para
0S servos, a sua relagado com os trajes reais € vital e devem devolver ao seu rei e seu
criador tudo que receberam: os trajes e o sopro, o corpo e a alma. A distribuigcdo dos
trajes reais pelo rei, segundo a sua vontade, ndo € uma obrigagdo, mas um dom que

expressa certa aproximagao entre o rei e seu servo”.

Finda o autor a analise deste mashal dos trajes reais, afirmando que “ele nao
sO nos ensinou a levar em conta o hidush, isto é, a interpretacdo inovadora que o
darshan, o pregador, fez do versiculo biblico de Qohelet, mas também nos fez
compreender como o mashal dos trajes reais com seu nimshal, renovou a nossa
compreensao da derasha do versiculo biblico de Qohelet”. Destarte, porque “todos os
servos receberam trajes régios mostra a maneira pela qual, cada um deles, na sua
liberdade, se relaciona com esses trajes do reino, que o fara um servo prudente ou

um servo insensato” (p.76).

No Capitulo Ill, Semelhangas e diferengas literarias teoldgicas entre as
parabolas e os meshalim dos convidados ao banquete, “apds o autor ter apresentado
e analisado o texto e o contexto de um corpus de parabolas e de meshalim sobre o
banquete e seus convidados” no capitulo anterior, afirma que tentara “nesta terceira
parte, relacionar os diferentes textos estudados para extrair exaustivamente as suas
semelhangas e as suas diferengas”. Ressalta o autor que “ndo é sua intencéo nesta
analise saber se as parabolas de Jesus influenciaram os meshalim rabinicos ou vice-
versa”. Contudo, “examinar-se-a a hipotese de trabalho, ja apresentado, segundo a
qual este corpus de parabolas e de meshalim tanaitas, revelaria” idéntico Sitz im
Leben (contexto vital) ao de Jesus, dos sabios de Israel, ou aquele dos Evangelhos e

da tradigao tanaita”. Refere-se ao autor “a David Flusser, que critica autores que
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defendem a dependéncia dos meshalim rabinicos face as parabolas evangélicas e a

Daniel Marguerat, que afirma que Jesus nao foi o inventor da parabola.

Esta forma de linguagem foi um trago distinto e abundante de sua pregacéo,
mas ele ndo a criou e sim a emprestou dos escribas, tendo neste ponto e noutros,
mergulhado em sua heranga” (p.77). E segundo B. H. Joung, “com frequéncia as
parabolas rabinicas fornecem informacao colaborativa sobre aspectos da cultura e
costumes judaicos. Uma vez que sdo derivados do mesmo género literario, pode-se
ver como diferentes motivos e componentes podem ser combinados em diferentes
parabolas, a fim de ensinar a verdade relevante. A forma e estrutura de muitas
parabolas rabinicas sdo paralela nos textos dos evangelhos" (p.78). Afirma em
seguida o autor que “observa-se ja de inicio os pontos de convergéncia, os elementos
comuns para estes relatos parabdlicos no nivel dos personagens, dos motivos
comuns, das estruturas literarias, que confirmam que estes relatos, indubitavelmente

possuem inumeras semelhangas” (Ibidem p.78).

Ha segundo o autor, “ao se comparar as diferentes versdes da parabola
evangeélica do banquete com o mashal de Yohanan ben Zaccai e seus relatos
paralelos, algumas diferengas, contudo existe um motivo literario comum: um rei
convida os seus servos para um banquete”. Excluindo-se as versdes lucana e a do
Evangelho de Tomé, que apresentam ‘um homem’, a versdo mateana e todos os
relatos tanaitas mostram que € o rei (melekh-1'm) que oferece o banquete e de manda
convidar seus servos ou hospedes” (Ibidem p.78). Observa o autor na nota de rodapé
n° 4 que “a ocorréncia da palavra BaciAeUg ou 1'7n em Mateus e em muitos meshalim
rabinicos significa tratar-se de banquete ‘régio’ e critica a tese de que essa palavra
7'M sO apareceria nos meshalim ulteriores” (Ibidem p.78). Afirma o autor “serem dois
os protagonistas ou os herois destes diferentes relatos: o rei e os convidados (os
servos)”. Contudo explicita que “os protagonistas, de fato trés, o rei, os convidados

(prudentes e insensatos), constituem uma relagéo ternaria entre eles”.

Ademais, “é a qualidade e a intensidade desta relagdo, com ou sem dialogo,
que qualifica os servos, cria a trama e a surpresa da parabola-mashal”. Acrescenta
que “embora o tema das dez virgens nao parecga ter paralelo preciso nos meshalim
tanaitas, segundo a supracitada analise dos protagonistas, constata-se que esta
parabola possui um campo tematico idéntico aos dos convidados ao banquete”.
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Destarte, “na analise dos personagens, a parabola das jovens se caracteriza também
pela relagdo tripartite entre o esposo e as jovens qualificadas de prudentes ou
insensatas, segundo a encenacgédo e a trama do relato”. Assinala ainda “ocorrer em
todos os relatos o motivo do convite e do banquete explicando a presenca ou auséncia
de ligagdes sociais entre os convidados”. Destarte, “as diversas versdes evangélicas
dessa parabola, devido as desculpas ou ao fingimento dos primeiros convidados,
destaca o chamado de “todos aqueles que encontrardes”, segundo Lucas, “os pobres,

os estropiados, 0s cegos e 0S Coxos”.

Nota-se, ainda, que “os meshalim de Yohanan ben Zaccai, ndo mencionam os
pobres, mas os servos, todos convidados de honra, que desconhecem a hora e a
duragdo do banquete” (p.79). Prossegue o autor afirmando que “o relato do homem
sem o traje de nupcia, proprio de Mateus, ligado a sua versao do banquete, acentua
uma ruptura, uma quebra e uma extravagancia, independente de néo se dizer nada
sobre esse traje, mas deve-se vir ao banquete com uma veste adequada caso nao

queira de ter as maos e os pés atados e ser “lancado fora nas trevas™. “O mashal
anbnimo sobre os trajes reais apresenta, no seu desfecho, a separagdo entre os
prudentes, que reconheceram o valor dos trajes do reino, e os insensatos, que nao
cuidaram dos trajes do reino. Os insensatos serdo “langados na prisédo” e nao “fora
nas trevas”, conforme Mateus”. Constata o autor que “as vestes nestes dois relatos
sao designacdes metaforicas de acesso ao banquete messianico e ao Deus Criador”.
Nota-se que em Mateus ha exigéncia ética como critério para se preparar o julgamento
de Deus (Mt, 25,31-46), pois semelhante ao homem sem veste adequada, exclui da
comunidade mista, eclesial e escatolégica aqueles que n&do cumprirem as exigéncias

éticas (obras de misericordia) do reino”.

Assinala o autor na nota de rodapé n° 8 “que estas exigéncias ético-
escatologicas mateanas constituem um exemplo do enraizamento judaico do
Evangelho de Mateus na tradicdo judaica dos mestres tanaitas” (p.80). Ademais,
afirma que “esses diversos relatos mostram a qualidade dos convidados ao banquete,
mas a versdo mateana enfatiza o fingimento dos convidados de honra e a renovagao
do convite enderecgado a todos, maus e bons”. Ja as versdes dos Evangelhos de Lucas
e de Tomé sublinham as escusas de cada um deles. Contudo, Lucas indica a origem

destes ultimos convidados e os denomina de “pobres, estropiados, cegos e coxos”
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(p.81). Esse tema lucano sobre os ‘pobres’ é igualmente muito conhecido na tradigao
rabinico judaica: o relato agadico do hassid e o filho de Mayan, que oferece um
banquete aos pobres. Nos meshalim, sublinham-se as caracteristicas dos convidados:
prudentes e insensatos; o desinteresse pelas escusas e sua motivagdo, comuns nos
relatos evangélicos; os convidados da cidade apresentados ndo em oposi¢ao com
aqueles fora da cidade, como em Lc, mas em relagdo ou em oposi¢cdo ao o rei e
familia” (p.82).

No segundo subitem deste Capitulo Ill, O momento inesperado ou
desconhecido do banquete e do encontro, afirma o autor “tratar-se de um tema que
ocorre na maioria dos relatos parabdlicos aqui tratados (Na parabola das dez virgens
e nos meshalim tanaitas)”. Acrescenta que “as diferentes versdes do banquete, a de
Lucas e a de Mateus, acentuam mais a aproximagéo imediata do banquete (“Vinde,
pois esta tudo pronto”) e sublinham mais os convidados e sua diversidade com um
banquete do Reino preparado e participado por todos”. Ressalta também o autor que
“diversamente deste relato evangélico, quase todos os meshalim tanaitas sobre esse
tema sublinham o momento desconhecido em que acontecera o banquete”. Destarte,
prossegue, “no mashal considerado de Yohanan ben Zaccai (T.B. Shabbat 153 a) e
seus paralelos salienta que “um rei convidou a seus servos para um banquete, mas
sem lhes fixar o tempo”. Igualmente “o0 mashal de Semahot 8,10 n&o sublinha a hora
do inicio do banquete, mas seu término. Estes diversos relatos motivam a relagao dos

atores como a duragao”.

Assim como as jovens ‘insensatas’, na espera do esposo, ndo contavam com
a sua longa demora, os servos ‘insensatos’ da parabola de Yohanan ben Zaccai,
segundo Rashi, foram trabalhar ainda antes de se prepararem para o banquete”
(p-83). Por fim, “afirma existir uma essencial ignorancia que marca todos estes relatos:
uma ignorancia tanto do comecgo ou do fim do banquete, tanto do momento exato de
devolver ao rei as suas vestes ou do encontro do esposo para participar de suas
nupcias”. Observa ainda que “tal ignorancia do ‘quando’ é importante porque
focalizaria a derasha e o contexto proprio de cada mashal’. Ademais, “em cada relato
seus diferentes protagonistas podem efetuar seu programa narrativo com éxito ou
nao, conforme a maneira de se tratar da duragao e relacionamento com o anfitrido e

outros protagonistas do relato” (p.84).
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Discorre, a seguir, o autor sobre Como os convidados prudentes e insensatos
se preparam para o encontro. “Segundo a versao do Midrash Qohelet Rabba, todos
os convidados ao banquete, aqueles das parabolas evangélicas ou os dos meshalim
tanaitas, sdo em diversos niveis tocados pelo convite e por um provavel encontro com
o anfitrido. Na versao mateana do festim de nupcias observa-se o esquivar-se dos
primeiros convidados que ndo querem se escusar nem participar do banquete em
beneficio dos ultimos convidados, aqueles que permanecem abertos ao convite do
rei” (Ibidem.p.84). Assinala também “que as diversas versdes do mashal de Yohanan
ben Zaccai ndo mencionam a substituicdo dos primeiros convidados pelos ultimos, e

que todos os servos, prudentes e insensatos, sdo convidados”.

Ademais, mostra-se aqui “a maneira como cada um dos convidados se prepara
para o banquete, considerada como uma exigéncia de preparagdo e de vigilia
enfatizadas também na parabola das dez jovens”. Afirma o autor que “estas parabolas
e meshalim querem dizer alguma coisa ao mesmo tempo teolégica e
antropologicamente a respeito do reino dos céus, da converséo e da relagao criador
e criatura, cuja morte talvez constitua o lugar da ultima averiguagéo” (p.85). E por fim,
€ interessante a observacao citada na nota de rodapé n°15, de J. Zumstein sobre o
universalismo eclesioldgico e soterioldgico que ja estaria presente nesta parabola de
Mateus: “Se a Igreja resulta da recusa que os Judeus fizeram ao Reino messianico,
ela ndo € nem a continuagao de Israel, nem um novo Israel. Os segundos convidados
nada tém com os primeiros; eles n&o s&o kekArfjuevol (v. 3). Se o primeiro convite fosse
ad personam, o segundo (v. 8-10) seria enderegado a alguém que o aceitaria. Ele se
caracteriza pelo desaparecimento de toda a exclusividade, por uma abertura ilimitada”
(Ibidem p.85).

No terceiro subitem deste Capitulo Ill, o autor aborda as diferencas entre as
parabolas e os meshalim sobre o banquete régio. Principiando com a diferenga de
contexto, afirma que “na versao de Mt, no amplo contexto da parabola dos convidados
ao banquete, Jesus é apresentado como contador de parabolas no Templo e na
discussao com os sumos sacerdotes e os ancidos (Mt 21, 21.23)". Pode-se notar neste
contexto “elementos caracteristicos da redacido mateana como os das trés parabolas
narradas por Jesus com as diversas razbes do conflito e da rejeicdo das autoridades

judaicas”. Ja Lucas, diversamente de Mateus, “apresenta Jesus “na casa de um chefe
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dos Fariseus, num dia de Shabbat, para ali tomar uma refeicdo” (Lc 14,1)". Destarte,
“Jesus, enquanto héspede de um fariseu, narra a parabola do banquete com
convidados substituidos pelos pobres, mostrando o que caracteriza o banquete do
reino de Deus”. Prossegue o autor assinalando que “além deste extenso contexto
litero-teoldgico, essas duas versdes evangélicas do banquete, com suas diferengas
proprias, apresentam uma introducao que nao pertence a parabola”. “A versao lucana
inicia no versiculo 16, sem introducdo e contraria a sentenga no futuro de um dos
convivas: “Feliz aquele que comera o pao no reino de Deus”. Ja a versao mateana,

contrariamente, liga o relato a expressao “o reino dos céus é semelhante a” (p.86).

A seguir, indaga “como se poderia compreender esta relagdo mateana do
banquete de nupcias com o reino dos céus”. Informa ainda o autor na nota de rodapé
n° 18 que “Mateus, além de empregar a expressao grega ‘wuyolwen’, semelhante a,
para mostrar a introdug¢ao das parabolas, usa a expressao ‘reino ou reino dos céus’,
BaolAcia Twv oupavwy. Contrariamente, Lucas usa a expressao ‘reino ou reino de
Deus’, BaciAcia ToU BeoU, e ndo emprega a expresséo grega ‘wuolwbn’, semelhante
a”. Reitera o autor a seguir que “os dois relatos tém a mesma tematica literaria e
fundamentam-se na mesma parabola sobre o banquete. Contudo, as diferencas do
contexto, da introdugcdo e da redagcao prépria de cada um dos evangelhos séo
inimeras ndo se podendo dizer que estes relatos possuam entre si as marcas
literarias e teoldgicas caracterizando a redacéo e a recepg¢ao dos evangelhos”. Julga
ainda o autor “desnecessario debater sobre pesquisas referentes a parabola primitiva
e historica de Jesus, ja que existem relatos marcados por sua tradicdo e por seu
testemunho”. Contudo, “deve-se levar em conta tais diferengas proprias de cada
evangelho e lembrar-se de que “as parabolas contém em si mesmas a condigédo de

sua plena compreensao.”

Prossegue o autor, assinalando que “idéntica averiguagao dever-se-a fazer aos
meshalim tanaitas que s6 se encontram nas compilagdes judaicas mais tardias e séo,
conforme diversos critérios de analise, os mais antigos meshalim tanaitas que contém
as condi¢des para sua integral compreensao, independente do seu hodierno contexto
literario talmudico”. Ademais, acrescenta o autor que quase todos os meshalim, ora
apresentados, seguem-se a um nimshal com sua aplicagédo independente do mashal

ao qual ela se relaciona” (p.87). Ressalta ainda que mesmo ciente de quéo importante
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seja a relagao entre o mashal e seu nimshal, sera feita aqui apenas a analise do
mashal em sentido estrito e relacionado ao seu contexto e a sua derasha. Recorda “ja
ter demonstrado anteriormente que o contexto talmudico do mashal sobre o banquete
real e seus convidados e do mashal anénimo dos trajes reais era o das relagbes
halakhicas com uma pessoa moribunda e as reflexdes dos mestres tanaitas sobre a
velhice, a morte e as diferentes relacbes entre o corpo e seu sopro vital”. Dai,
prossegue, “0 mashal de Yohanan ben Zaccai enfatiza a importancia da conversao
diaria para estar-se sempre preparado para o dia de sua morte”.

De igual modo afirma, “o relato mateano das dez virgens comega com a frase
no futuro: “Ora o reino dos céus sera semelhante a”, mostrando assim a
contextualizagdo mateana da parabola, a introducéo literaria e uma chave de leitura
mateana do relato das dez virgens”. Destarte, “esta parabola mateana e a sua versao
do banquete de nupcias podem ser parabolas do reino, que enfatizam a escatologia e
o julgamento pedido e vivenciado pela igreja mateana como critérios éticos de acesso
a este reino dos céus” (p.88). Finda o autor este subitem afirmando que “além destas
diferengas de contexto e de contextualizacdo literaria de cada parabola, outras duas
notaveis diferencas neste corpus de parabola-mashal se referem aquele que narra as
parabolas e a sua relagao com o reino dos céus"(p.89). Discorre a seguir o autor sobre
O reino dos céus e a teshuva ou a conversgo. Afirma que “nenhum de nossos
meshalim tanaitas emprega a expresséao reino dos céus ou reino de Deus no que se
refere a tematica do rei e seus convidados”. Ressalta, segundo Kittel, na nota de
rodapé n°22 que “esta expressao reino dos céus -BaciAcia Twv oUpavwy - € um

semitismo que so se encontra em Mateus”.

Diferentemente dos meshalim tanaitas, as duas parabolas de Mateus se
caracterizam pela escatologia e o julgamento. Assinala que “tanto no relato do
convidado sem o traje de nupcias como a sua parabola das dez virgens, pode-se notar
claramente uma Igreja convidada, reunida, mas ainda na espera da parusia e do
julgamento do seu Senhor”. Explica em seguida que “mesmo que se constate que os
convidados ao banquete, “bons e maus” ja se encontram na sala, o episédio do
‘homem sem o traje de nupcias’, evoca a igreja mateana os tramites que esse convite
implica, ou seja, o “corpus mixtum” de crentes, desses convidados bons e maus, que

nao significa ainda a antecipacéo do reino dos céus, mas, sim um corpo complexo

159



Resenha CADERNOS DE SION

aberto e na espera do julgamento que vem” (Ibidem p.89). Explicita também o autor
que “o reino dos céus mateano, a basiléia - BaciAcia, € um dom soberano de Deus,
uma dadiva dos céus, cuja recepgao implica uma exigéncia ética fundamental e a
espera desse reino dos céus n&o ocorre sem a obediéncia a Lei”. Mostra que, segundo
Daniel Marguerat, “o vinculo deste elo caracteristicamente mateano entre a
obediéncia e o reino com a concepg¢ao rabinica, em que o conceito de ‘reino dos céus’
reveste-se de uma dupla acepcgdo: um acontecimento futuro, o cumprimento da
salvacdo no escaton e também uma dimensdo presente na vida de lIsrael, o

surgimento do reino e a obediéncia dos crentes as exigéncias da Le”.

Ademais, constata-se que “estes dois elementos estdo naturalmente ligados: a
confissdo cotidiana da fé (recitagcdo do Shema) e a observancia da Tora pelos
crentes”. Ressalta o autor que “através desse ‘jugo do reino dos céus’ o crente judeu
tem sua pertenca ao futuro reino da salvacao”. Ele ¢é livre de “aceita-lo ou rejeita-lo.”
Segundo Urbach, “o conceito de reino dos céus permite a Israel, através do amor e o
temor de Deus, proclamar a unidade de Deus e de se libertar das falsas crencas
humanas”. Este conceito rabinico, diferentemente do de Mateus, nao esta explicito
nos meshalim tanaitas aqui analisados. A aceitagao do jugo do reino dos céus constitui
o0 cerne da compreensao rabinica da Tora, contudo os meshalim tanaitas, tendo-a
como motivagao, ndo a citam” (p.90). Destarte, “a referéncia em Mt ao reino dos céus
nas duas parabolas, como motivagao e escopo, ja é um indicio caracteristico destas
parabolas evangélicas ndo encontradas nos meshalim tanaitas”. Afirma ainda que “o
reino dos céus aparece nas duas parabolas como dom e como exigéncia ética a todos
os crentes, mas nos meshalim tanaitas ele € mais moderado”. “Dirigido primeiramente
a Israel, enfatizam a centralidade da teshuva, a conversao diaria, e a preparagao para
a devolucéao de seu sopro a Deus tal como Ele lhe deu”. Acrescenta que “os meshalim
apresentam uma relagédo de continuidade e de inovagao, o hidush, com a Tora. Esta
relagdo neles aparece como um apoio ao darshan, o homiliasta, em sua homilia, a
derasha e seu mashal, a fim de que ligue a escritura ao seu comentario e alimente

assim a vida de Israel’”.

Destarte, “nas parabolas evangélicas tal elo inexiste de maneira explicita. A
parabola esta mais vinculada ao reino e ao narrador ou Jesus, o contador de

parabolas, que nao cita explicitamente a Escritura”. Dai notar-se “a extrema abertura
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das parabolas que apresentam sua mensagem a todos, sem particularidade e
constrangimentos da Escritura” (p.91). Destarte, indaga o autor: “Isso adviria mais
Daquele que narra as parabolas com autoridade, falando por si mesmo como
Escritura, como Palavra Viva (Torat haim) do Deus vivo e misericordioso?” (p. 92). No
ultimo subitem deste Capitulo Ill, A quem as parabolas e os meshalim sdo atribuidos?
afirma o autor que “a questao dessas atribui¢cdes € importante, pois todos os meshalim
ora estudados, exceto o mashal anbnimo sobre os trajes reais, tém uma atribuigdo
explicita”. A que é feita a Rabban Yohanan ben Zaccai, é porque ele, além de mestre
em aggada, é considerado lider do encontro rabinico em Yavné, quando da destruigéo
do Templo, da reconstituicdo da Tora nesse local é contemporaneo da redacéo de
nossos Evangelhos”. Ademais, é também ele sobretudo uma autoridade indiscutivel
em halakha, como o testemunham as inumeras inovagdes ou taqanot, cujo nucleo

historico a maioria dos historiadores do periodo dos Tanaim reconhece como certo”.

Ressalta em seguida o autor que “Jesus aparece sempre nos Evangelhos como
‘0 autor’ das parabolas. Diversamente dos meshalim tanaitas, neles inexiste atribuicdo
indireta de um discipulo que narre em nome do seu mestre”. Segundo D. Marguerat
“Nenhuma parabola é atribuida aos apdstolos, mas somente a Jesus em todo o Novo
Testamento” (p.92). Conclui-se que “os primeiros cristdos consideravam a parabola
como uma caracteristica especifica do linguajar do Mestre”. Dai a razdo de “terem
cuidadosamente preservado o maior numero delas, pois a consideravam como uma
forma irredutivel da transmissao do Evangelho”. Enfatiza o autor que “a atribuigdo das
parabolas a Jesus, caso das duas versdes da parabola do banquete, é constante nas
parabolas evangélicas, uma memoria do contador de parabolas e um lugar da
transmissdo do Evangelho”. Destarte, concluiu o autor, “A atribuicdo dos meshalim
tanaitas ao reconhecido mestre da tradicdo rabinica, Raban Yohanan ben Zaccai,
constitui o reconhecimento de sua autoridade, de sua fidelidade a tradicdo oral dos
mestres, local da recepgdo e da transmissdo da tradicdo dos mestres tanaitas,

asseguradores da continuidade da Tradic&o de Israel” (p.93).

Em suas Consideracgées finais, afirma o autor que “no corpus de parabolas dos
evangelhos sinéticos e de meshalim tanaitas que escolheu para este estudo
comparativo, procurou empregar, a medida do possivel, os mesmos critérios de

analise a fim de tentar mostrar que as parabolas e os meshalim pertencem ao mesmo
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meio cultural; e que um estudo comparativo entre eles, com as suas proprias
diferengas, enriqueceria a compreensao historica, literaria e teoldgica das parabolas
e dos meshalim”. Afirma que “pode-se confirmar que antes de toda comparacao,
precisa-se levar em conta cada um dos relatos, parabola, mashal, com seu contexto,
seus personagens, suas estruturas, sua trama, seu programa narrativo, etc.”.
Acrescenta que “é imprescindivel em um estudo comparativo esses elementos
fundamentais nos quais a parabola-mashal € um relato que fala por meio de imagens,

desconcerta e da sentido”.

Apoés ter apresentado e analisado as parabolas do banquete e a das dez
virgens, afirma “ter destacado, particularmente no contexto literario e teoldgico de
Mateus, que estes relatos parabodlicos enfatizam diversos tipos de convidados e
exigéncias de preparagao e vigilia para o encontro final com o filho do rei’ e o
‘esposo™. Assinala que “de acordo com as exigéncias metodoldgicas, foram
apresentados dois meshalim tanaitas cujos contextos, caracteristicas, analise de seus
personagens e trama, permitiram aprofundar a natureza da relagao entre o rei e seus
servos, demonstrando assim a importancia do momento certo, mas desconhecido do
encontro e do banquete”. De igual modo, “foram determinados o lugar e a fungéo
desses meshalim no interior da tradicdo rabinica tanaita” (p.95). Afirma ainda que
“este estudo comparativo, com as aproximacdes e as comparacoes entre os diferentes
relatos “evangélicos” e tanaitas, permitiu-lhe extrair as suas semelhancas e
diferencgas”. No que concerne as semelhangas, “cita a seguir algumas partilhadas por
esses relatos: a oferta do banquete aos pobres, a preparagdo dos convidados
prudentes e dos insensatos para o encontro com o anfitredo, o desconhecimento do

momento favoravel, a exigéncia da veste adequada”.

Diante destes motivos conclui-se “que o tema do banquete e seus convidados
provém do mesmo mundo cultural, do mesmo meio vital (Sitz im Leben) ou “milieu”
que o das parabolas dos evangelhos e dos meshalim tanaitas”. A respeito das
diferengas, afirma o autor que “elas ndo sdo menores ou sem importancia”.
Acrescenta que “esses relatos possuem contexto proprio, atribuicdo confirmada pela
tradicdo e relacionam-se com o reino dos céus e a teshuvah ou a volta a Deus”.
Destarte, “essas as diferencas permitiram conhecer melhor e dar o devido valor as

caracteristicas proprias de cada uma das duas tradi¢des”. Mostra ainda que “a
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compreensao das semelhancas e das diferengas entre esses relatos, abriu pistas para
melhor descobrir e aprofundar a heranga comum e a especificidade da parabola-
mashal sobre o banquete”. Contudo, “considera este estudo o inicio de um caminho
que solicita pesquisa futura ampla e aprofundada, além do contexto neotestamentario
e rabinico, se atenha também a histéria da recepcéo das parabolas-meshalim, seu

meio portador (milieu porteur) e as relagdes deste meio com 0 mundo greco-romano”.

Por fim, relembra que “Isto tudo sem deixar de demonstrar sua recepcéo,
trajetoria e posteridade nas representagdes picturais ao longo dos séculos nas Igrejas
e nas sinagogas” (p.96). A presente obra recenseada é inovadora e atual, pois
constitui um subsidio valioso aquele(a)s que queiram se inteirar, aprofundar e
prosseguir o estudo comparativo das parabolas Evangélicas e dos mesahalim da
Tradigdo judaico rabinica. Dada a sua exposicdo numa linguagem assaz didatica,
séria, clara e profunda, esta obra, com certeza em muito contribuira para o
enriquecimento dos estudos biblicos em nossas comunidades, tdo avidas em se
aprofundarem e compreenderem mais fidedignamente a Palavra de Deus. Parabéns
ao autor, aos tradutores e ao CCDEJ e as Edi¢cbes Fons Sapientiae por oportunizarem

aos leitores o contato com esta obra.
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Entrevista CADERNOS DE SION

Entrevista com o Padre llario Augusto Mazzarolo

Realizada pelo Prof. Dr. Jarbas Vargas Nascimento para a Revista Cadernos de Sion.

Nessa entrevista, Pe. llario Augusto Mazzarollo, nos conta alguns fatos de uma vida

pessoal e religiosa na Congregacgao dos Religiosos de Nossa Senhora de Sion.

Entrevistador: O senhor poderia contar um pouco sobre sua trajetéria de vida
religiosa, desde sua entrada na Congregacéo dos Religiosos de Nossa Senhora de
Sion, e as contribuicdes que ofereceu como Superior Geral e membro da familia de

Sion?

Pe. llario: Entrei no seminario, crianga ainda; escolha sobre ser Sion se deu durante
o curso de Teologia. Fiz estudos normais e, desde a minha ordenagédo sacerdotal,
assumi diversas fungbes na Congregacdo, sempre na formagdo, mas ao mesmo
tempo com trabalho pastoral, comunidades ou pardéquias, mais sempre ajudando.
Como Superior geral, continuei insistindo na formacgao, enviando todos os jovens

religiosos para estada de estudos no exterior, precisamente Francga e Israel.

Entrevistador: Gostaria que o senhor comentasse sobre a forca do carisma de sua

Congregacéao para a educagao e para os catolicos brasileiros.

Pe. llario: O carisma é bem particular: leitura da escritura na tradi¢ao do judaismo e
da igreja. O encontro destas duas tradi¢coes, para a formacgéo doutrinal, pastoral e
teologica para os crentes de qualquer época, para os jovens também, da uma
experiéncia religiosa mais ampla, e mais exigente no apreciar os valores e posi¢des
de outros, num dialogo inter-religioso: supera pré-conceitos e leva a uma aspiragao
de paz universal. Para os catdlicos brasileiros: pela cultura o brasileiro ndo é exigente
no conhecimento da cultura do outro, e esta experiéncia o desafia a aprofundar a sua,

sem fanatismos.

Entrevistador: Por que a escolha da Congregagédo de Sion para o seu ministério
sacerdotal? Que aspectos da vida de Theodoro e Afonso Ratisbonne impulsionaram
sua opgéao pela Congregagao?

Pe. llario: A experiéncia de Afonso me fascinou, desde quando era crianga. Admirei

toda a vida, sua persisténcia e personalidade. Admirei e admiro a profundidade e o
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empenho de Teodoro na procura de seu povo, o judeu. Entre tantos ministérios
possiveis, gostei e senti-me identificado com suas experiéncias, mas, certamente, o

ambiente de formagdo me ajudou a perseverar nessa congregagao.

Entrevistador: O senhor assumiu varios cargos na Congregagao de Nossa Senhora
de Sion, em meio as dificuldades do mundo em diferentes épocas, especificamente,
sobre o didlogo judeu-cristdo na educacgao e na vida pastoral. O Documento Nostra
Aetate renova o carisma da Congregagao e a perspectiva da Igreja Catolica sobre a

religido judaica?

Pe. llario: Antes do documento Nostra Aetate, o horror do holocausto, que frequentei
por muitas leituras. A tentativa de didlogo com os dez pontos de Seelisberg...; o
documento Nostra Aetate, para mim na Congregacao, reafirmou algo que eu ja vivia,
mas foi proposto para toda a Igreja. E ver que a Igreja olhando seu mistério, sua raiz
encontrava o judaismo, isso me consolidou; mas continua sendo necessario, tanto no
nivel teoldgico, quanto sociolégico: preconceitos e antissemitismo. O carisma,
inicialmente propondo a conversao, mudanca de religido, ja havia sido atualizado, na

década de 50, pelos estudos de alguns religiosos e leigos ligados a congregacéo.

Entrevistador: Na atualidade, o cristianismo é desafiado a apresentar uma reflexao
teolégica nova e criativa. De que maneira o carisma da Congregacao pode ser

aprofundado para compreendermos melhor o pluralismo religioso?

Pe. llario: Acompanho superficialmente a reflexdo nova e criativa que se faz na Igreja
e no cristianismo. O carisma propde e cria espac¢os de aprofundamento biblico a ser
continuado, que influi no pensamento teoldgico: a exegese a servigo da Teologia. A
congregacao tem um espaco de trabalho pastoral divulgador de ideias e leituras da
Biblia dentro da tradi¢gdo judaica; ao mesmo tempo tem espagos de estudo mais
exigente, aqui e no exterior e vai adquirindo, dentro de um pluralismo religioso
saudavel, uma base sélida. Alias o judaismo nos mostra a liberdade de organizagao
de quem assume a experiéncia de ser povo de Deus, veja-se os diversos grupos, que
se criam em seu interior, de pratica, de mistica, ou de nenhuma pratica religiosa, mas

sentindo-se judeus. Sei que aqui estou misturando realidade e sonhos.

Entrevistador: Que conselhos o senhor daria aos jovens que se sentem

vocacionados a vida religiosa em Sion?
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Pe. llario: Conselhos: fagco-os sempre em meu trabalho de formacgao: seriedade na
formacdo em todos os campos, desde o fisico, até o espiritual, passando pelo
intelectual, pelo psicologico. Exigéncia e precisdo de termos e de ideias. Seriedade
num ambiente bastante mediocre, que se contenta com ideias gerais. Alegria e
confianca: o otimismo é biblico. Numa sociedade competitiva, a procura de uma vida

fraterna, comum, de servigo gratuito.

Entrevistador: Na sua opinido, ha pontos divergentes entre o judaismo e o

cristianismo que precisam ser superados?

Pe. llario: Pontos a serem superados: as dores historicas; os preconceitos. Tenho
consciéncia de que s6 uma pequena “elite” assimila ou chega a conhecer o que a
Igreja propde, e o que a Congregacao procura divulgar. Alias, pode-se ir apresentando
uma nova visdo do povo, da Biblia, sem partir para reviver o que se viveu, 0s
machucados. Mas ndo se pode fazer abstracdo das consequéncias de uma visao
unilateral, de substituicdo da alianga. Conhecimento mutuo; ja se pediu perdao, muitas
vezes, pelo passado. Agora assumir o ideal de paz, de justi¢a, a partir da visdo biblica,
que € comum. Ponto teologico? Entender o que quer dizer a fé de Jesus para a fé em

Jesus. S6 o Espirito fara superar este ponto, mas pode-se ir caminhando juntamente.

Entrevistador: Em que medida a missao dos fundadores da Congregacao se adapta

a esses novos tempos da Igreja?

Pe. llario: Os fundadores viveram um periodo intensamente missionario na Igreja, e
entenderam que sua missao, a partir de sua historia e do milagre de 20 de janeiro, era
ser missionario com seu povo. Eles entendiam que a distancia de um povo ou de uma
religido da outra ndo era tao grande: “ndo estou rompendo com o judaismo, rezo para
o mesmo Deus “, dizia Teodoro. Talvez, tenha rompido com a sinagoga, n&o sei se
por sua vontade. Em seu batismo disse: vou dar um passo, ndo distante (implicito:
passar do judaismo para o cristianismo... Pe Maria convivia com os judeus em
Jerusalém e desejava, certamente, sua conversao ao cristianismo... mas convivia.
Entendo que de uma atitude polemica, proselitista, passa-se a uma convivéncia; mais
do que aceitar, ver os valores comuns... Eles, os fundadores, numa outra época assim

viveram.
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